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Cuvánt inainte la editia a treia 


Au trecut zece ani de la publicarea primului volum si 
sapte ani de la publicarea celui de-al doilea volum al aces- 
tei cárti. Are sens o a treia editie, m-am íntrebat, chiar dacá 
primele douá, in tiraje de carte de speci alita te, sunt epuiza- 
te? Am ráspuns afirmativ, nu numai din motive tinánd de 
peisajul cultural actual, in care cártile dedicate psihanalizei 
rámán rare. Dorinta de a reuni cele douá volume intr-unul 
singur, asa cum era firesc, a jucat si ea un rol important. De 
asemenea, cáteva clarificári, care s-au produs lent, mi-au 
permis sá renunt la ideea unui capitol sau chiar a unui vo¬ 
lum special dedicat epistemologiei psihanalizei, ceea ce a 
grábit tipárirea editiei „definitive". Practicarea psihanali¬ 
zei, cát si contactul permanent cu literatura psihanaliticá 
recentá m-au convins cá disciplina intemeiatá de Freud este 
o hermeneuticá, si nu o stiintá a naturii. Asumarea acestui 
statut, cu tóate pierderile pe care le presupune, mi-a oferit 
linistea de a má bucura de libertátile interpretárii. 

Principala constrángere pe care mi-am impus-o a fost de 
a verifica dacá, intr-adevár, cartea de fatá se mentine in pe- 
rimetrul filosofiei, fárá derapaje psihologiste. Rezultatul ve- 
rificárii fiind multumitor, am pus-o din nou pe lume cu sen- 
timentul cá are un loe al ei si cu gandul cá ar fi obtinut 
aprobarea lui Constantin Noica. 


4 ianuarie 2009 




Cuvánt inainte la volumul intái 


Ideea de inconstient, devenitá ideea directoare a secolu- 
lui al XX-lea datoritá psihanalizei, nu putea, in timp ce re¬ 
voluciona celelalte discipline ale omului, lasa indiferentá fi¬ 
losofía. In cultura occidentalá exista numeroase lucrári 
dedicate relatiei filosofie-psihanalizá, únele dintre ele sin- 
teze atotcuprinzátoare, cum este cartea Despre interpretare. 
Eseu asupra luí Freud de Paul Ricoeur. Si alte nume mari ale 
filosofiei au reflectat asupra psihanalizei, pronuntándu-se 
pozitiv sau negativ asupra ei: Marcuse, cu celebra caríe a 
anilor '60, Eros si civilizatie, Habermas, Horkheimer, Fromm, 
cu totii reprezentanti ai Scolii de la Frankfurt, a cárei filo- 
sofie socialá critica nu e de conceput in afara influentelor 
psihanalizei, Wittgenstein, Popper. 

Cultura romana, in care se incadreazá incercarea de fatá, 
oferá o imagine opusá: indiferent de cauze, fapt este cá un 
singur gánditor, e adevárat, de prima importantá, si anu- 
me Lucian Blaga, a incorporat sistemului sau filosofic idei 
de sorginte psihanaliticá. E de presupus cá, in conditii nór¬ 
male, inceputul realizat de Blaga si-ar fi gásit continuarea 
si amplificarea in perioada postbélica. 

In absenta unei traditii autohtone si la distantá de tradi- 
tia occidentalá. Filosofía inconstientului isi cautá drumul 
propriu, fárá sá neglijeze vreuna din sursele accesibile. Nu 
este vorba nici de un comentariu filosofic la opera lui 
Freud, in maniera lui Ricoeur, nici de o preluare a unor ele¬ 
mente ale doctrinei psihanalitice in constructii filosofice mai 
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cuprinzátoarc, asa cum procedeazá Blaga in filosofía cultu- 
rii sau Marcuse si Fromm in filosofía socialá. Titlul indica 
o tripla intentie: constructiva, sistemática si sintética. 

Asa cum filosofía traditionalá s-a stráduit sá spuná to- 
tul despre spirit din perspectiva constientului, filosofía in¬ 
constientului abordeazá spiritul din perspectiva zonelor su- 
bliminale, mai superficiale sau mai profunde (inconstient 
personal, inconstient colectiv), reveíate de psihanalizá. 
Ideea de inconstient este fundamentul pe care se cládeste 
o viziune complementará despre spirit. In másura in care 
reconsidera domeniile spiritului dintr-o perspectiva única, 
demersul regáseste vocatia sistemática a filosofiei, tara a ur- 
mári realizarea ei intégrala. In sfársit, caracterul sintetic de¬ 
riva din efortul de a utiliza filosofic tóate contribuidle psih- 
analizei, indiferent de scoala care le-a produs (freudianá, 
jungianá, kleinianá, lacanianá). 

Intrucát elaborarea s-a dovedit mai dificilá si mai lenta 
decát in estimárile initiale, iar primele douá capitole — „Pre- 
liminarii la o filosofie a inconstientului" si „Impuritatea spi¬ 
ritului: psihanaliza ca hermenéutica" — pot alcátui un intreg 
de sine státátor, comunic cititorilor prin publicare mai intái 
primul volum al Filosofiei inconstientului, urmánd ca volumul 
al doilea, structurat de capitolele „Antropologia psihanaliti- 
cá", „Noologia abisalá" si „Epistemologia psihanalizei", sá 
fie tipárit intr-im viitor cát mai apropiat. Sper sá pot fructi¬ 
fica in beneficiul editiei definitive acest decalaj, reconside- 
rind prima parte din perspectiva celei de a doua si a even- 
tualelor comentarii si sugestii critice inregistrate intre timp. 


1 ianuarie 1998 



Cuvánt inainte la volumul al doilea 


Ceea ce dórese sá fie «cartea vietii" se naste mai greu de¬ 
caí mi-as fi inchipuit. Mai intái a trebuit s-o impart in douá 
volume, dintre care primul a fost publicat in 1998, deoare- 
ce partea a doua, dedicatá «noologiei abisale", se refuza 
unei elaborári rapide. Acum, cánd ideea spiritului incon- 
stient si-a gásit o tratare multumitoare, má vád silit sá pu- 
blic volumul al doilea, care o contine, fárá ultimul capitol, 
intitulat «Epistemología psihanalizei", ce urmeazá a fi in- 
clus in editia definitiva, care va ingloba cele douá volume. 

Nemultumirea provocatá de elaborarea lentá, care a dus 
la fragmentare, este compensatá de cáteva cástiguri pe care 
le consider importante. Primul mi se pare a fi articularea 
unei noologii abisale care reuneste, pentru prima datá, 
printr-o relatie de filiatie, trei momente fondatoare: Freud, 
Jung, Blaga. Apoi, asumarea unei noi modalitáti de filoso¬ 
fare — filosofarea la persoana intái, care abandoneazá ilu- 
zia impersonalitátii activitátii filosofice, pretins produs al 
spiritului pur, rostit prin alesul sáu, filosoful, un adevárat 
Moise laic. A filosofa la persoana intái, a-1 pune in joc pe 
„eu", care inlocuieste pluralul maiestátii sau discursul im¬ 
personal, inseamná sá accepti cá si spiritul care se intoarce 
asupra sa este influentat de subiectivitatea purtátorului sáu. 
Consecintá a filosofiei inconstientului, care afirmá si 
demonstreazá impuritatea spiritului, ideea filosofiei la 
persoana intái deschide o nouá cale spre obiectivitate. ín 
locul obiectivitátii ca premisá, obiectivitatea ca rezultat. 
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Eliberarea de prezumtia obiectivitátii apriorice trimite spre 
ideea de opera deschisá in acest domeniu. Dacá obiectivi- 
tatea (relativa) se aflá la capátul drumului, atunci asuma- 
rea subiectivitátii este urmatá de depásirea sa spre un grad 
mai mare de obiectivitate. Conform acestei logici, editia de¬ 
finitiva ar urma sá fie „curátatá" de o parte din „impuritá- 
tile" de subiectivitate ale primei variante in douá volume. 

Continuitatea intre primul si cel de-al doilea volum al 
Filosofiei inconstientului este asiguratá de capitolul „Antro- 
pologia psihanaliticá", unde psihanaliza este situatá prin- 
tre orientárile hedoniste, ca fiind cea mai radicalá si cea mai 
fundamentatá dintre ele. La suma particularitátilor psih- 
analizei ca hedonism se adaugá, in acelasi capital, prezen- 
tarea cátorva elemente pentru „ontologia psihanaliticá". ín 
sfársit, una din cele mai recente evolutii din psihanaliza 
contemporaná — teoria relatiei cu obiectele — este regán- 
ditá dintr-o perspectivá antropologicá. 

Pentru a sublima si formal unitatea celor douá volume, 
am numerotat capitolele din volumul al doilea in prelun- 
girea numerotárii din primul volum. 


8 septembrie 2001 



Capitolul I 


PRELIMINARII LA 
O FILOSOFIE A INCONSTIENTULUI 

t 




1. Este posibilá o filosofie a inconstientului? 

D esi in istoria filosofiei exista o carte intitulatá 
semnificativ Philosophie des Unbewufiten (1869), 
scrisá de Eduard von Hartmann, carte suficient 
cunoscutá si discutatá in época, reluarea aceleiasi teme spre 
sfársitul secolului al XX-lea, la mai bine de o sutá de ani de 
la incercarea similará anterioará, are nevoie de legitimare 
teorética. Atát motive conjuncturale, superficiale, cát si mo¬ 
tive profunde, esentiale o fac necesará. 

Mai intái, in cultura romana, dominatá de ideologia co¬ 
munista timp de aproape o jumátate de secol, ideea de in- 
constient a fost eliminatá din cámpul reflexiei oficiale in mí¬ 
mele unui pretins rajionalism. Atát incercárile filosofice 
dedicate acestei teme, foarte numeroase in Occident, cát si 
orientárile psihologice abisale derivate din freudismul ini- 
tial au ramas in afara constiintei filosofice in conditiile in- 
terzicerii lor exprese. 

Literatura occidentalá dedicatá problemei, literatura care 
continua sá fie accesibilá fragmentar si oarecum aleatoriu 
cercetátorului román, nu contine o lucrare totalizatoare de 
tipul celei scrise de Eduard von Hartmann. Cercetárile oc- 
cidentale, care stau, chiar in domeniul filosofiei, sub sem- 
nul specializárii, se concentreazá de obicei asupra unui 
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singur autor, fie el Freud, Jung sau Lacan, nepropunándu-si 
o sintezá a implicatiilor filosofice proprii orientárilor psih- 
analitice. 

ín al treilea ránd, in raport cu reperul (sau modelul) 
mentionat initial, lucrarea de fatá nu opereazá doar cu mij- 
loace filosofice. Ea isi propune sá prelucreze, din perspec¬ 
tiva filosofiei, cunostinte provenind din domenii care se re- 
vendicá de la stiintá. Dacá pretenda emisá de Freud si unii 
epistemologi contemporani cá psihanaliza apartine stiinte- 
lor naturii s-ar dovedi indreptátitá, atunci s-ar pune intre- 
barea in ce mod psihanaliza ca ramurá a stiintei poate ali¬ 
menta o filosofie. 

Oricum ar fi, problema esentialá, in functie de care rás- 
punsul la celelalte intrebári conteazá sau nu, este insási po- 
sibilitatea principalá a unei filosofii a inconstientului. Dacá 
filosofía este spirit intors asupra spiritului (C. Noica), atunci 
problema posibilitátii unei filosofii a inconstientului poate 
fi reformulatá in felul urmátor: se ocupá intr-adevár filoso¬ 
fía inconstientului de spirit? Dacá un astfel de demers, ali¬ 
mentad in cazul prezentei cárti, de psihologiile abisale, ar 
reduce spiritul la regiunea sufletului, atunci faptul cá s-ar 
intitula pretentios „filosofia inconstientului" nu i-ar schim- 
ba natura. Cu alte cuvinte, existá in psihanalizá ca teorie a 
inconstientului pasaje care pot da seama nepsihologist de 
spirit*, de acel noi din flecare eu, sau mácar implicatii care 
pot fi fructificate de aceastá perspectivá? 

* De^i o parte a filosofiei contemporane a renuntat la utilizarea terme- 
nului „spirit", fie sub influenza marxismului, care ii preferá terme- 
nul „con£tiin£á sociala", a^a cum s-a intámplat ^i in cultura Romá- 
niei comuniste, fie sub influenta filosofiei analitice, care il respinge 
pe motiv cá nu poate fi definit univoc, lucrarea de fatá, considerán- 
du-1 consubstantial filosofiei, il va folosi in acceptia concordantá pe 
care i-o conferá cáfíva importanti gánditori, ^i anume aceea de cul¬ 
tura. La Dilthey, care preia ideea de spirit obiectiv de la Hegel, cu- 
prinsul spiritului inelude limba, familia, societatea, statul, dreptul, 
arta, religia. Pentru Nicolai Hartmann, voin^a, actiunea, valorile. 
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Ráspunsul meu la aceastá intrebare este fárá ezitare afir- 
mativ si se bazeazá pe dezvoltárile de care cititorul va lúa 
cunostintá parcurgánd capitolele urmátoare. Pe de o parte, 
psihanaliza ca hermenéutica aplicatá culturii, documentea- 
zá inconfundabil impuritatea spiritului. Spre deosebire de fi¬ 
losofía traditionalá si mai ales spre deosebire de idealismul 
german, care considera puritatea spiritului ca subinteleasá, 
hermenéutica psihanaliticá intálneste pozitia lui Nietzsche, 
care afirma impuritatea fundará a spiritului. Chiar dacá fi¬ 
losofía inconstientului, in ipostaza de demers care demon- 
streazá, cu ajutorul psihanalizei, impuritatea spiritului, ar 
pune la indoialá independenta sa geneticá, autonomia firnc- 
tionalá ii este dincolo de orice indoialá. lar aceastá autono- 
mie este cu atát mai mare cu cát spiritul isi cunoaste si asu- 
má impuritatea. Nietzscheeana idee a spiritului liber 
primeste in filosofía inconstientului temeiuri noi, mai solide. 

Pe de altá parte, o a doua idee esentialá a filosofiei in¬ 
constientului este ideea spiritului inconstient. Dincolo de di¬ 
ferencie dintre Freud si Jung sau Blaga, diferente care tin 
mai mult de gradul de claritate al constiintei filosofice, la 
fiecare dintre ei intálnim intr-o formá sau alta ideea sau 
chiar notiunea de spirit inconstient. La Freud, acesta e nu- 
mit supra eu si se formeazá in ontogenezá, in timp ce la 
Jung vom intálni termenul de inconstient colectiv si arhe- 
tip, iar la Blaga pe cel de factori stilistici. Desi incertá in de- 
taliile sale, proveniente spiritului inconstient este, in ópti¬ 
ca jungianá sau blagianá, de naturá supraindividualá. 

Din unghiul de vedere al filosofie traditionale, pentru 
care spiritul este indisolubil asociat constiintei, ráspunsul 

dreptul, morala, religia, arta tin de spirit 1 . ín sfir^it, Karl R. Popper 
intelege prin „lumea 3" produsele mintii umane autonome pentru 
cá sunt obiective in raport cu procésele psihice („lumea 2"), adicá 
„arhitectura, arta, literatura, muzica ^i, probabil, cel mai important 
lucru, ^tiintele exacte £i disciplínele umaniste" 2 , ceea ce nu inseam- 
ná altceva decát spirit. 
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la intrebarea de mai sus nu poate fi decaí negativ. Ca ilus¬ 
trare paradigmática pentru identificarea spiritului cu con- 
stiinta, altfel spus a spiritului pur si simplu cu spiritul con- 
stient, poate fi citat un pasaj din Filosofía spiritului a lui 
Hegel; „ Spiritul insá are puterea sá se mentiná in contra- 
dictie si deci in durere, atát impotriva ráutátii, cát si a ne- 
norocirii. De aceea, lógica obisnuitá se insalá cánd socotes- 
te cá spiritul este ceva ce exelude total de la sine 
contradicha. Dimpotrivá, orice constiintá confíne o unitate 
si o separado, prin urna a re, o contradictie..." 3 

Pe o pozitie idéntica se situeazá, peste timp, cunoscutul 
reprezentant al filosofiei vietii, Ludwig Klages in nu mai 
putin cunoscuta sa carte Der Geist ais Widersacher der Sede. 
lata un pasaj semnificativ: „Asa cum, in purtátorul vietii, 
tráirea se leagá de tráire si, datoritá tráirii, sufletul care trá- 
ieste cu imaginea tráitá, constiintá purtátorului vietii in- 
seamná seria actelor strict momentane ale spiritului" 4 . Echi- 
valarea spiritului cu constiintá inregistratá si de Nicolai 
Hartmann in Das Problem des geistigen Seins ca fiind carac¬ 
terística nu numai psihologismului, ci si „teoriilor idealis- 
te", trimite la o problema care, din pácate, nu poate fi tra- 
tatá aici fárá riscul de a pierde firul principal al discutiei, si 
anume la relatia filosofiei cu psihologia. S-ar parea cá, in 
cea mai mare parte, filosofía a fost construitá tacit pe teza 
fundaméntala a psihologiei constiintei: psihicul = constiin¬ 
tá. Chiar Hartmann, care disociazá spiritul de constiintá — 
nu orice existentá spiritualá este constiintá, in acest caz in- 
cadrándu-se creatia si receptarea artisticá, intelegerea intui- 
tivá, gándirea intuitivá, rationamentul intuitiv, dupá cum 
nu oricárui act constient ii revine atributul spiritualitátii (in- 
teligenta care rámáne in slujba nevoilor vietii si pe care o 
intálnim si la animalele superioare) — admite, ca o remi- 
niscentá a pozitiei de care se detaseazá, cá „Bewufitsein ge- 
hort irgendwie zum Geiste", ceea ce inseamná cá, intr-un 
fel, constiintá tiñe de spirit. 5 
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Important pentru scopul pe care ni 1-am propus este fap- 
tul cá situarea (necriticá) a filosofiei pe pozitiile psihologiei 
constiintei a generat conflictul, care se perpetueazá in dife- 
rite forme de o sutá de ani, intre filosofie si psihanalizá, 
anuí 1895 marcánd, prin Studii asupra isteriei de Breuer si 
Freud, nasterea psihanalizei. Acelasi conflict va deveni ma- 
nifest si in Románia ultimului deceniu al secolului XX, pe 
másurá ce cártile de psihanalizá vor deveni fot mai nume- 
roase, ocupándu-si locul cuvenit in constiinta teorética a 
epocii. 

Dacá filosofía dominantá, construitá pe premisa identi- 
tátii psihicului cu constiinta, este prin definitie antipsiha- 
naliticá, la rándul ei, psihanaliza, axatá pe ideea de incon- 
stient, se opune filosofiei constientaliste. Faptul iese ciar in 
evidentá in suficient de numeroasele referiri ale lui Freud 
la filosofie, minutios inregistrate de Paul-Laurent Assoun 
in cartea Freud, filosofía sifilosofifi. 


1.1. Cultura filosófica a lui Freud 

Inainte de a prezenta sintetic atitudinea intemeietorului 
psihanalizei fatá de filosofía constientalistá, ne putem in- 
treba in ce másurá Freud define un minim de competentá 
in domeniu, care sá confere opiniei sale un anumit grad de 
asigurare. Desi atitudinea lui Freud fatá de filosofie este ciar 
ambivalentá, declaratiile de adeziune entuziastá din tine- 
rete fiind urmate, la maturitate, de afirmatii din care reiese 
dezinteresul sáu programatic pentru aceeasi filosofie, un 
lucru este indiscutabil: in formatia sa universitará, Freud a 
luat contact cu filosofía la cel mai inalt nivel, continuánd 
dupá aceea lecturile filosofice, la care se referá in repetate 
ránduri in opera sa. 

In timpul studiilor la Facultatea de Mediciná din Viena, 
Freud are sansa de a fi initiat in filosofie de nimeni altul 



24 


Filosofía inconstientului 


decát Franz Brentano. ín semestrul de iarná al anilor 
1874-1875, frecventeazá „reuniunile de lecturá" in cadrul 
cárora Brentano ísi introducea studentii in reflexia filosó¬ 
fica ^i istoria filosofiei. De asemenea, Freud studiazá in 
1875 cursul de lógica aristotélica tinut tot de Brentano. 
Paul-Laurent Assoun considera cá tendinta intemeietoru- 
lui psihanalizei de a imbina cercetarea empiricá cu exigen- 
ta speculativá si-ar avea originea tocmai in intálnirea cu 
Brentano. 

Referintele filosofice in opera lui Freud sunt numeroase 
si de tipuri diferite. Paul-Laurent Assoun trece in revista 
trei tipuri: referinta negativa, referinta euristicá si referinta 
legitimante. Obiectul referintei negative este filosoful Vai- 
hinger, pe care Freud il alege ca prototip de condamnat al 
iluzionismului filosofic. Prin referinta euristicá, Freud uti- 
lizeazá, in cámpul psihanalizei, definitii filosofice pe care 
le considera lámuritoare. Astfel, in eseul dedicat analizei 
straniului, Freud preia definida pe care Schelling o da fe- 
nomenului: „ceea ce ar fi trebuit sá rámáná un mister, un 
secret, dar se manifestá". In sfársit, referinta legitimante 
apeleazá la conceptul filosofic ca o anticipare a teoretizári- 
lor psihanalizei. Astfel, pentru conceptul de inconstient, 
Freud il invoca drept precursor pe Lipps, iar pentru con¬ 
ceptul de complex Oedip, pe Diderot, care, in Nepotul lui 
Ramean, vorbeste avant la lettre de constelada afectiva des- 
coperitá mai tárziu de psihanalizá. Imperativul categoric 
kantian e vázut ca o teoretizare anticipativá a tabuului oe- 
dipian, a cárui expresie sublimatá este. Plotin e desemnat 
drept precursor al definitiei psihanalitice a visului ca reali¬ 
zare a unei dorinte. 

Dintre filosofii importanti, Freud il cunoaste pe Platón, 
a cárui operá o foloseste ca referintá legitimantá. In Dinco- 
lo de principiul placeñi, eseu prin excelente speculativ, Freud 
utilizeazá intr-o formá prelucratá din perspectiva propriilor 
idei mitul androginului. In timp ce la Platón, androginul 
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era strámos doar pentru anumiti bárbati si femei, aláturi de 
ei coexistánd fiinte unisexuate, Freud transforma principiul 
monist originar in structurá exclusiva a sexualitátii, ceea ce 
ii permite sá gáseascá un precedent cultural major pentru 
teoria sa referitoare la bisexualitatea omului. Conceptul pla- 
tonician de Eros e si el evocat de Freud ca anticipare intui¬ 
tiva, menitá sá amortizeze indignarea provocatá de viziu- 
nea psihanaliticá lárgitá asupra libidoului, introdusá 
incepánd cu anuí 1914 in studiul Pentru a introduce narcisis- 
mul, viziune in care „instinctele eului", pana atunci consi¬ 
dérate a fi antagonistele libidoului, se dovedesc a fi de na¬ 
tura libidinalá — libido intors asupra eului. 

Empedocle se numárá si el printre gánditorii preferati 
de Freud. Teoria filosofului grec despee filia si neikos — cele 
douá forte (constructiva si distructivá) care guverneazá lu- 
mea — este si ea folositá de Freud ca referintá legitimantá 
pentru ultima sa teorie despre instincte axatá pe antagonis- 
mul ontic dintre Eros si Thanatos. 

Fa filosofía lui Kant, Freud se raporteazá in douá mo- 
duri. In acelasi eseu filosofie Dincolo de principiul placerii, in- 
temeietorul psihanalizei contestá caracterul necesar si uni¬ 
versal al structurii spatio-temporale afirmat de Kant in 
sectiunea Estética transcendental din Critica ratiunii puré. 
Contraargumentele lui Freud nu sunt de ordin filosofie, ci 
psihanalitic. Investigarea clinicá a inconstientului ii revela¬ 
se lui Freud atemporalitatea proceselor psihice inconstien- 
te. ín virtutea acestui fapt, Freud considerá cá punctul de 
vedere kantian se bazeazá pe generalizarea nelegitimá a 
perspectivei sistemului perceptie-constiintá. Chiar dacá, asa 
cum incearcá sá demonstreze Paul-Faurent Assoun, párin- 
tele psihanalizei vizeazá de fapt viziunea schopenhaueria- 
ná a kantismului, viziune care a acreditat o „inflexiune an- 
tropologicá a subiectivitátii kantiene", critica sa poate 
reprezenta un punct de plecare rodnic in cercetárile si dez- 
baterile filosofice. 
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Celálalt mod de raportare este pozitiv, Freud obisnuind 
sá spuná, conform relatárii lui Binswanger, cá, asemeni lui 
Kant, care postuleazá in spatele fenomenului existente unui 
lucru in sine, el ar postula in spatele constientului, accesi- 
bil experientei, existente inconstientului, care nu poate con- 
stitui niciodatá obiectul unei experiente directe. 

Schopenhauer este cel mai frecventat si cel mai citat fi- 
losof. Paul-Laurent Assoun inventariazá in opera lui Freud 
15 referiri la filosoful german. Referinta este legitimante, 
Schopenhauer apáránd in postura de precursor pentru mai 
multe idei freudiene importante. In partea istoricá din In¬ 
terpretaren viselor, Freud il mentioneazá ca pe filosoful care 
índrázneste sá gándeascá visul detasándu-se de majorita- 
tea confratilor care-1 abandonau intuitiei poetice. In felul 
acesta, Schopenhauer acordá visului o demnitate teorética 
pe care rationalismul occidental i-o refuza. 

Si in ce priveste conceptul psihanalitic de refulare, Freud 
il invocá pe Schopenhauer drept precursor, desi tiñe sá sub- 
linieze in Contributii la istoria miscárii psihanalitice (1914) cá 
a ajuns independent si inductiv la acest concept. ín ceea ce-1 
priveste pe filosof, ideea de refulare apare in incercárile sale 
de a explica nebunia punánd-o in legáturá cu trecutul bol- 
navului. Schopenhauer ridicá la idee tendinta psihicului 
uman de a respinge orice reprezentare asociatá a unui afect 
neplácut. 

Problemática inconstientului este, de asemenea, pre- 
zentá la Schopenhauer, chiar „omniprezentá", dupá 
Paul-Laurent Assoun. Inconstientul apare ca predicat uni¬ 
versal al vointei, constituind caracterul originar al aceste- 
ia. Freud il citeazá ca precursor £i pentru importante pe 
care a acordat-o sexualitátii si afectivitátii in Metafizica iu- 
birii, supliment la cartea a IV-a a lucrárii Lumea ca vointá 
si reprezentare si-1 apreciazá pentru a fi gándit moartea in 
termeni asemánátori cu cei din eseul Dincolo de principiul 
placerii. 



Preliminarii la o filosofie a inconstientului 


27 


Pesimismul este o alta mare tema care-i apropie pe Scho- 
penhauer si Freud, apropiere care-1 determina pe Paul-La- 
urent Assoun sá vorbeascá in cazul acesta de o relatie de fi¬ 
liare intre filosof ^i savant. In Psihologia multimilor si 
psihologia eului, Freud citeazá parabola porcilor spinosi pe 
care o extrage din Parerga si Paralipomena. Asemenea porci¬ 
lor spinosi intr-o iarná severa, oamenii stau in fata alterna- 
tivei: fie tráiesc in izolare, riscánd sá sucombe datoritá ad- 
versitátilor mediului, fie se apropie pentru a supravietui, 
asumándu-si neplácerile proximitátii sugerate excelent de 
metáfora intepárii reciproce. Psihanaliza confirma etica pe¬ 
simista a lui Schopenhauer care recomanda rezerva afecti¬ 
va pentru a conserva individualitatea, fárá a rupe legáturi- 
le sociale indispensabile, practica terapéutica documentánd 
faptul cá orice relatie afectiva intima si durabilá este ambi- 
valentá, presupunánd, aláturi de dimensiunea pozitivá, o 
dimensiune negativa, ostilá. 

Mai semnificativá pentru afinitatea intru pesimism intre 
Schopenhauer si Freud e lucrarea ultimului Disconfort in 
cultura, structuratá pe ideea incompatibilitátii dintre pro- 
gresul cultural si fericirea umaná. Orice progres cultural 
trebuie plátit prin renuntarea la satisfacerea instinctualá, 
care se traduce in planul psihic al individului prin nevro- 
zá, nefericire sau revoltá. Cum progresul cultural e inevi- 
tabil, inevitabilá este si nefericirea umaná. Aceste idei care 
se alimenteazá in buná másurá din experienta clinicá a lui 
Freud nu diferá substancial in ceea ce priveste continutul 
de postúlatele schopenhaueriene referitoare la imposibili- 
tatea fericirii si la suferintá ca fundament al vietii. Ideile 
freudiene si-ar avea rádácina in „marele curent pesimist 
german care porneste de la Schopenhauer" 7 . 

Dar relatia lui Freud cu Schopenhauer are, subliniazá pe 
buná dreptate Paul-Laurent Assoun, un sens mai profund, 
care depáseste nivelul simplei referinte legitimante sau al unei 
filiatii laxe. Aceastá relatie ar determina insási atitudinea lui 
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Freud fatá de filosofie. Schopenhauer ii oferá intemeietoru- 
lui psihanalizei paradigma raportárii la filosofie, ca un caz 
particular al relatiei dintre stiintá (psihanalizá) si filosofie: 
este o modalitate de a concilia scientismul riguros si ambi- 
tia speculativá. 

Freud rezolvá problema mai sus enuntatá, care nu era 
doar una subiectivá, ci si una obiectivá, a epocii, in spiritul 
lui Schopenhauer: refuzá radical metafizica pura si preten¬ 
da sa de universalitate si autonormativitate, fie opunán- 
du-i-se direct, fie ignoránd-o. Prototipul acestei metafizici 
este Hegel, atát pentru Schopenhauer, cát si pentru Freud. 
Unei asemenea filosofii de scoalá, a cárei caracteristicá era 
excluderea materialului oferit de stiintá, Schopenhauer ii 
contrapunea propria filosofie, care imbina neokantismul cu 
stiintele pozitive. In lucrarea Vointa in natura (1836), Scho¬ 
penhauer considera cá independenta reciproca dintre filo¬ 
sofie si stiintá este garantía unitátii lor tíñale. 

Din perspectiva unei asemenea viziuni, Freud nu se va 
limita la scientism, ci va atribui speculatiei un loe necesar 
in teoria sa, speculatie care apare fie ca un element inte- 
grant al psihanalizei (dimensiunea numitá chiar de Freud 
„metapsihologie"), fie ca referintá filosoficá atestánd coin- 
cidenta dintre stiintá (psihanalizá) si filosofie. De aseme¬ 
nea, Freud respinge solutiile eclectice fatale in egalá másu- 
rá atát pentru filosofie, cát si pentru stiinte. 


1.2. Filosofie traditionalá si perspectiva inconstientului 

Cultura filosoficá a lui Freud, asa cum a reiesit din suc- 
cinta prezentare, ni se pare suficient de bogatá pentru a ne 
permite sá calificám afirmatiile sale referitoare la relatia din¬ 
tre psihologia inconstientului si filosofie ca fiind fácute in 
cunostintá de cauzá. Filosofiei dominante, edificatá pe te- 
meiul premisei imprumutate psihologiei prepsihanalitice 
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pentru care psihicul si constiinta sunt coextensive, Freud ii 
opune ideea cá inconstientul, redus la absurd de numita fi¬ 
losofie, este o realitate experiméntala. Fenomenele hipnoti¬ 
ce, visele, actele ratate, simptomele nevrotice, la care are ac- 
ces clinica psihanaliticá, sunt fot atátea dovezi care 
documenteazá realitatea inconstientului. Dacá filosofía tra- 
ditionalá a preluat tacit constientalismul psihologiei prep- 
sihanalitice, descoperirea inconstientului de catre psihana- 
lizá nu poate lasa indiferentá filosofía. Schimbarea majorá 
adusá de psihanalizá trebuie sá se reflecte in schimbarea 
statutului constiintei: din esentá-principiu ea devine calita- 
te-accident, in timp ce inconstientul devine in-sinele psihic. 

Freud nu numai cá contestá cu argumente faptic-expe- 
rimentale constientalismul filosofiei dominante, dar isi pro¬ 
pune sá-1 si explice. ín absenta accesului la faptele studia- 
te de psihanalizá, filosofía ridicá la concept constientalismul 
naiv al simtului común si al psihologiei prepsihanalitice. 
Mai mult decát atát, rezistentele filosofilor in a accepta 
ideea de inconstient sunt de naturá afectiva, ca orice rezis- 
tentá la psihanalizá: pentru cá in inconstient existá conti- 
nuturi neacceptate de constient, nimeni nu admite existen- 
ta inconstientului si nu doreste sá-1 cunoascá. 

Chiar cánd vorbeste despre inconstient, filosofía il inte- 
lege tot din perspectivá constientalistá: el este asa cum ara- 
tá Freud, in Cuvantul de spirit si relatiile sale cu inconstientul, 
„ceva susceptibil de a deveni constient", cu alte cuvinte, un 
fel de constient inconstient. Lipsitá de perspectiva clinicá 
revelatoare de manifestári inconfundabile ale inconstientu¬ 
lui psihic, filosofía nu-1 poate gándi in alteritatea sa radica- 
lá in raport cu constientul. O altá atitudine a filosofiei tra- 
ditionale fatá de inconstient — ipostazierea inconstientului 
in entitate metafizicá (este una din fórmele inconstientului 
la Eduard von Hartmann) — isi are sorgintea tot in con¬ 
stientalismul fundar al filosofiei, in disocierea ireconcilia- 
bilá intre psihic si inconstient, care-i stá la bazá. 
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2. Ideea si conceptul de inconstient 
ín istoria filosofiei 

Un examen atent al modului in care apar si sunt traíate 
ideea si conceptul de inconstient in istoria filosofiei este in- 
dispensabil scopului urmárit de prezenta lucrare. Trecerea 
in revista a filosofilor care au abordat problema inconstien- 
tului, inclusiv a lui Eduard von Hartmann, constituie o pre- 
gátire pentru noua filosofie a inconstientului: orice demers 
nou isi cauta precursorii pentru a se sprijini pe ei si pentru 
a se diferentia de ei; cunoasterea tratárii filosofice a ideii si 
a conceptului de inconstient poate pune mai bine in lumi- 
ná particularitátile perspectivei psihanalitice asupra incon¬ 
stientului si ale filosofiei inconstientului, bazate pe ea. 

Cánd se vorbeste despre precursorii filosofiei ai psihana- 
lizei, primul citat este Leibniz. Nu avem de-a face in acest 
caz cu conceptul de inconstient, ci doar cu ideea de incon¬ 
stient. Constiinta se naste, dupa filosof, din „perceptiile 
mici", care, luate in sine, nu sunt constiente. Aceste percep- 
tii subliminale dau nastere constiintei prin stimulare reci¬ 
proca. 8 

Ca un prim comentariu la aceastá idee, remare faptul cá, 
desi o intálnim intr-o opera filosófica, ea ar putea foarte 
bine figura intr-una psihologicá. Este unul din acele mo- 
mente de indistinctie intre filosofie si psihologie sau de ín- 
globare a psihologiei de catre filosofie. Desi pentru psih- 
analizá o astfel de prefigurare vaga poate avea o anumitá 
valoare in sensul cá Freud si scoala sa nu vin pe un teren 
gol, din punctul de vedere al filosofiei inconstientului, ea 
are doar o importantá redusá. Nu ne trimite, cel putin di- 
rect, la o dimensiune inconstientá a spiritului. 

Dupa R. Eisler, idei asemánátoare intálnim la Christian 
Wolf, Baumgarten, Tetens, care admit existenta unor repre- 
zentári care cad in afara constiintei. Dintre partizanii unei 
asemenea pozitii, o mentiune aparte se cuvine lui Kant. El 
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numeste, in Antropologie in perspectiva pragmática, astfel de 
reprezentári „reprezentári intunecate". In capitolul intitu- 
lat „Despre reprezentárile pe care le avem, fárá sá fim con¬ 
stienti de ele", Kant serie: „A avea reprezentári si a nu fi 
constient de ele, aceasta pare contradictoriu, cáci cum pu- 
tem sti cá le avem dacá nu suntem constienti de ele? Aceas- 
tá obiectie o face incá Locke, care, din acest motiv, respin- 
ge existenta unui asemenea tip de reprezentári. Insá noi 
putem deveni in mod mijlocit constienti cá avem o repre- 
zentare, desi nu suntem in mod nemijlocit constienti de ea. 
Astfel de reprezentári le numesc intunecate." 9 

Foarte promitátoare din punct de vedere psihanalitic 
este ideea din finalul citatului, si anume cá la reprezentári¬ 
le intunecate avem acces in mod mijlocit. Si in psihanalizá 
accesul la inconstient este intotdeauna mijlocit. Numai cá, 
dacá examinám exemplul pe care-1 dá Kant pentru a-si ilus¬ 
tra ideea, ne dám seama cá inconstientul pe care-1 gándes- 
te este de fapt un constient latent. Cu alte cuvinte, atát Leib- 
niz, cát si Kant ilustreazá ideea lui Freud cá filosofii vorbesc 
despre ceea ce psihanaliza numeste preconstient, adicá de- 
spre continuturi susceptibile de a deveni in orice clipá con- 
stiente. 

Dacá sunt constient cá vád, la o oarecare distantá, un 
om, spune Kant, fárá a fi in acelasi timp constient cá-i vád 
ochii, nasul, gura si totusi identific ceea ce vád drept un om, 
asta inseamná cá am totusi reprezentarea pártilor, a cáror 
percepere nu-mi este constientá. Nimic nu má impiedicá 
insá, am adáuga noi, sá devin constient de respectivele re¬ 
prezentári; ceea ce nu se intámplá in cazul inconstientului 
studiat de psihanalizá, caz in care accesul la constiintá e ba- 
rat de un obstacol interior (instantá refulantá, de pildá). 

Foarte interesante sunt afirmatiile lui Kant despre rapor- 
tul cantitativ intre sfera reprezentárilor intunecate si cea a 
reprezentárilor clare. Cuprinsul reprezentárilor intunecate 
ar fi nemásurat, in timp ce reprezentárile clare sunt doar 
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puñete in imensitatea primelor. Dacá facem abstractie de 
continutul inconstientului la Kant si in psihanalizá, putem 
vedea in afirmada filosofului o anticipare a tezelor psihana- 
litice despre ponderea Ínfima a constientului in raport cu in- 
constientul. La pagina 18 a editiei cita te, Kant serie: „Astfel, 
cámpul reprezentárilor intunecate este cel mai mare la om." 

Cánd vorbeste despre influenta reprezentárilor intune¬ 
cate asupra intelectului uman, Kant se apropie intr-adevár 
de psihanalizá si de una dintre ideile pe care aceasta o pune 
la baza unei filosofii contemporane a inconstientului — 
ideea impuritátii spiritului. „Adesea ne jucám cu reprezen- 
tárile intunecate si avem un anume interes sá punem in um- 
brá fatá de imaginatie obiecte plácute sau neplácute. Si, mai 
des, devenim noi insine un joc al reprezentárilor intuneca¬ 
te, iar intelectul nostru nu se poate salva de la perturbárile 
pe care acestea i le impun, chiar dacá le recunoaste drept 
amágire." 10 Ilustrarea oferitá de Kant se referá chiar la „iu- 
birea sexualá" ( Geschlechtsliebe ). Celebrul filosof se referá, 
cu uimire, la energía pe care o consumá oamenii pentru a 
inválui ceea ce le place atát de mult, dar care, apropiindu-i 
prea mult de animalitate, le trezeste pudoarea. 

La filosofi ca Fichte, Schelling, Cari Gustav Carus, Scho- 
penhauer intálnim, aláturi de inconstientul psihologic, un 
inconstient metafizic. Fichte vorbeste (dupá Rudolf Eisler) 
de o „intuire lipsitá de constiintá a lucrurilor", ceea ce nu 
aduce nimic nou fatá de pozitia lui Kant. Afirmatia lui 
Schelling, citatá tot dupá R. Eisler, cá temeiul absolut al con¬ 
stiintei este „inconstientul etern", poate fi interpretatá atát 
in sens psihologic, cát si in sens filosofic (ontologic). In ul- 
timul sens, reformulánd propozitia de mai sus, se poate 
spune cá fiinta este inconstientá, un principiu inaccesibil 
constiintei umane. Din punct de vedere psihologic, ideea, 
intálnitá si la C.G. Carus despre nasterea constiintei din in¬ 
constient, e pe deplin validá si din punct de vedere psih- 
analitic. 
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Conceptia lui E. von Hartmann despre inconstient ala- 
tura unei perspective psihologicc, chiar fiziologice asupra 
inconstientului, una ontologicá. Inconstientul fiziologic „cu- 
prinde predispozitiile moleculare ale organelor materiale 
céntrale ale sistemului ñervos, predispozitii aflate in stare 
de repaos". Inconstientul psihic este pentru filosof un in¬ 
constient relativ. Este vorba despre fenomene psihice care 
„rámán sub limita constiintei céntrale superioare", de si ele 
ar fi perceptibile pentru constiinta individúala inferioará 
din interiorul organismului. Inconstientul metafizic, numit 
de E. von Hartmann inconstient absolut, este: „fiinta meta- 
fizicá imitará din cosmos cu atribútele vointei inconstiente 
si ale reprezentárii inconstiente". 11 

Pentru o filosofie a inconstientului bazatá pe psihanali- 
zá, inconstientul fiziologic nu prezintá nici un fel de inte¬ 
res, pentru cá psihanaliza se limiteazá la perimetrul psihi- 
cului, inconstientul psihic („relativ") pare a fi conceput tot 
ca o a doua constiinta, subliminalá, ceea ce coincide cu pre- 
constientul psihanalizei si nu are implicatii majore pentru 
viata spiritului. In schimb, inconstientul metafizic, desi 
considerat de Freud ca un simptom al „constientalismu- 
lui" filosofiei dominante, care presupime ca premisa taci¬ 
ta echivalarea psihicului cu constiinta, ipostaziind incon¬ 
stientul in plan transcendent, poate interesa o ontologie 
care tiñe seama de teoria arhetipurilor a lui Jung. Acesta 
lasa deschisá, in ultima parte a vietii, problema dacá in 
spatele arhetipurilor — elemente structurante ale incon¬ 
stientului colectiv — mai existá ceva metapsihic sau meta- 
biosic. 

Privilegiatá si paradoxalá este relatia lui Freud cu Nietz- 
sche. Privilegiatá, pentru cá nici un alt filosof nu s-a apro- 
piat atát de mult de maniera psihanaliticá de a gándi incon¬ 
stientul si/ implicit, de o filosofie a inconstientului edificatá 
pe baza ei. íntr-o altá carte dedicatá relatiei dintre filosofie 
Si psihanalizá, Freud et Nietzsche 12 , Paul-Laurent Assoun 
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mentioneazá douá din declaratiile concludente ale unor 
psihanalisti cunoscuti referitoare la apropierea dintre idei- 
le lui Nietzsche si Freud. Fcdern, unul dintre primii adepti 
ai lui Freud, afirma la sedinta din 1908 a Societátii de Psih- 
analizá din Viena cá afinitátile dintre filosofía lui Nietzsche 
si psihanalizá sunt atát de mari, incát „rámáne sá ne intre- 
bám doar ce i-a scápat" filosofului. Cu acelasi prilej, Adler, 
care nu devenise inca disident, sustine cá „dintre toti filo- 
sofii importanti care ne-au lásat ceva, Nietzsche e cel mai 
apropiat de modul nostru de a gándi" 13 . 

Episodul Weimar demonstreazá si el cá memoria lui 
Nietzsche s-a bucurat de un tratament de exceptie din par¬ 
tea psihanalistilor. In 1911, acestia isi tin congresul in ves- 
titul ora sel german, pe care prezenta arhivelor Nietzsche, 
fondate de Elisabeth Forster, sora filosofului, il transforma¬ 
se in capitala studiilor nietzscheene. Jones si Sachs sunt de¬ 
legad sá prezinte surorii marelui precursor omagiile con- 
gresului. Nietzsche devine astfel singurul filosof, aratá 
Paul-Laurent Assoun, care se bucurá de o asemenea consi¬ 
derare din partea institutiilor psihanalitice. 

Consonantele dintre Nietzsche si Freud sunt foarte bine 
documéntate de existenta unor tentative de a da o sintezá 
gándirii lor. Dacá Th. Mann ii numeste doi mari iluministi 
moderni care descind din Schopenhauer, iar Binswanger 
pune in evidentá intentionalitatea demascatoare a operei 
lor, Otto Rank propune, in principala sa operá filosoficá 
Vointa de fericire (1929), prima mare sintezá freudo-nietz- 
scheeaná. 

Paradoxalá, pentru cá referirile la Nietzsche sunt putin 
numeroase si extrem de succinte in opera lui Freud. Situa¬ 
da s-ar datora, dupá declaratiile intemeietorului psihanali- 
zei, nu lipsei, ci excesului de interes. Asemánárile prea mari 
cu propria ideatie 1-ar fi impiedicat pe Freud, dornic sá-si 
mentiná impartialitatea stiintificá, sá se abandoneze unei 
lecturi captivante. 
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Nu faptul cá Nietzsche gándeste inconstientul il apropie 
de psihanalizá si-l face interesant pentru filosofie, ci modul 
in care concepe inconstientul. Simpla insistentá asupra in¬ 
constientului, conceput ca o a doua constiintá, nu 1-ar fi in- 
dividualizat decát cantitativ fatá de Leibniz, Kant sau 
E. von Hartmann, la care intálnim aceeasi idee. O afirma- 
tie extrem de transantá despre existenta inconstientului 
cum este cea din Stiinta veseld — „Mult timp, gándirea con- 
stientá a trecut drept gándirea in genere. Abia acum ne dám 
seama de adevár: cea mai mare parte a activitátii noastre 
spirituale rámáne pentru noi inconstientá" 14 — si-ar pier¬ 
de din valoare dacá Nietzsche nu ar gándi inconstientul si 
ca pe un perimetru inchis, impenetrabil pentru constiintá 
subiectului, asa cum este inconstientul freudian. In Ome- 
nesc, prca omenesc, Nietzsche descrie ciar inconstientul ca pe 
un cuprins al continuturilor si proceselor psihice la care eul 
constient nu are acces: „Omul este foarte bine apárat impo- 
triva sa, impotriva cercetárii si asedierii de catre sine insusi; 
de obicei, el ísi poate percepe doar lucrárile exterioare. Ce- 
tátuia propriu-zisá ii este inaccesibilá, chiar invizibilá.. ." 15 . 

Nu numai ideea de inconstient in sens freudian e pre- 
zentá la Nietzsche, ci si cea de refulare. Procesul de inde- 
pártare din constiintá si mentinere in afara constiintei a 
anumitor continuturi psihice, descoperit de Freud in legá- 
turá cu tendintele sexualitátii infantile si considerat cel mai 
important mijloc de apárare a eului este numit de Nietz¬ 
sche „uitare activá". In Genealogía moralei existá un pasaj ui- 
mitor in care Nietzsche descrie ceea ce psihanaliza numes- 
te refulare, subliniind rolul ei defensiv. „Uitarea nu este o 
vis inertiae, cum cred cei superficiali; ea este mai curánd o 
capacitate de inhibare activá, pozitivá in sensul cel mai pro- 
priu. A inchide din cánd in cánd usile si ferestrele constiin¬ 
tei, a rámáne in afara larmei si luptei ce caracterizeazá lucra- 
rea convergentá sau divergentá a organelor utile care alcá- 
tuiesc lumea noastrá subteraná, putiná Uniste, momentaná 
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tabula rasa a constiintei pentru a face loe noului, in special 
functiilor superioare si functionarilor ínalti, stápánirii, pre- 
vederii si predeterminárii... iatá foloasele uitárii active. Ea 
se aseamáná unui paznic, unui apárátor al ordinii sufletesti, 
al linistii, al etichetei... " 16 

Pentru o filosofie a inconstientului bazatá pe psihanali- 
zá, de cel mai mare inferes e ideea lui Nietzsche despre im- 
puritatea spiritului. ín termeni psihanalitici, aceastá idee 
poate fi tradusá prin conceptul de intoarcere a refulatului. 
O data re fu la te, aruncate in inconstient, anumite continu- 
turi psihice nu inceteazá sá fie active: ele incearcá sá se in- 
toarcá in constient, dar nu se pot manifesta la acest nivel 
decát deformat, deghizat. Urmárind modul in care Nietz¬ 
sche trateazá problema impuritátii spiritului, vom putea in 
acelasi timp sá trecem in revista continuturile pe care filo- 
soful le gándeste a fi inconstiente. 

Mai inainte, cáteva informatii despre aceastá idee a im¬ 
puritátii spiritului care va face carierá in secolul al XX-lea, 
in special datoritá psihanalizei. Nietzsche nu este deschi- 
zátor de drum, ci se inscrie in prelungirea meditatiei mo- 
ralistilor francezi, care acordá in scrierile lor un spatiu 
considerabil analizei a ceea ce mai tárziu se va numi im- 
puritatea spiritului. Sá amintim pentru ilustrare cunoscu- 
tul aforism al lui La Rochefoucault: „Viciile intrá in al- 
cátuirea virtutilor, asa cum intrá otrávurile in alcátuirea 
leacurilor." 

Dintre filosofi, Nietzsche este cel care combate de-a 
dreptul vehement ideea puritátii spiritului, sustinutá de 
idealismul german. Afirmada cea mai transantá, care-i va 
fi socat pe contemporani, o gásim in Antihrist: „Spiritul pur 
este purá minciuná" 17 . ín Genealogía moralei, sintagme ca 
„ratiune purá", „spiritualitate absolutá", „cunoa^tere in 
sine" sunt calificate ca dánd continut „vechii si periculoa- 
sei fabule conceptúale care a postulat un subiect al cunoas- 
terii pur, atemporal, insensibil, abulic" 18 . De asemenea. 



Preliminarii la o filosofie a inconstientului 


37 


reflectia 31 din Aurora combate antropología filosófica os- 
tilá conceptiei evolutioniste despre descendente omului in 
numele spiritului care ar separa natura de om printr-o prá- 
pastie de netrecut. 

Unul dintre elementele impurificatoare ale spiritului in 
viziunea lui Nietzsche este sexualitatea. „Gradul si felul se- 
xualitátii unui om ii pátrund spiritul pana in regiunile cele 
mai inalte", serie filosoful in Dincolo de bine si de mu 19 . Nu 
este singurul loe in care Nietzsche gándeste si exprima toar¬ 
te freudian problema sexualitátii. El a sesizat de exemplu 
cá viziunile pe care sfintii le atribuiau comunicárii cu forte 
divine sau demonice erau in mare parte rolul spiritual al 
abstinentei sexuale. Astfel, in Omenesc, prea omenesc putem 
citi: „Este stiut cá regularitatea raporturilor sexuale tempe- 
reazá ba chiar anihileazá imaginada, in timp ce abstinenta 
sau dezordinea o duc la paroxism. Imaginada multor sfinti 
crestini era deosebit de murdará, numai cá, ínchipuindu-si 
cá aceste dorinte sunt demoni adevárati, care s-au instápá- 
nit asupra lor, nu resimteau nicio vinovátie". 20 

La Nietzsche, spre deosebire de Freud, sexualitatea nu 
reprezintá dimensiunea privilegiatá a sufletului care impu- 
rideá spiritul si nici continutul cel mai important al incon¬ 
stientului, ci doar un element printre áltele cu aceeasi na- 
turá nonspiritualá. Dintre celelalte aspecte omenesti, prea 
omenesti, fárá de care, in pofida a ceea ce sustinea dlosofia 
clasicá germaná si mai ales Kant, geneza spiritului e de ne- 
conceput, Nietzsche acordá o mare atentie utilitátii, in ter- 
meni psihologici — interesului. Dreptatea nu este o ema- 
natie a spiritului absolut (vointá diviná) sau una dintre 
acele valori care ar putea popula autarhica lume platoni- 
cianá a ideilor, ci transfigurarea prozaicei utilitáti. Tot in 
Omenesc, prea omenesc, Nietzsche ajunge la aceastá conclu- 
zie in urma unui demers istoric: „Dreptatea a apárut in re- 
latiile dintre cei la fel de puternici..., acolo unde nici unul 
nu are o superioritate evidentá ^i unde lupta nu ar avea 
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drept consecintá doar o inutilá vátámare reciproca. Astfel, 
s-a ajuns la ideea intelegerii mu tu a le, a egalei indreptátiri 
a pretentiilor celor douá párti. La inceput, dreptatea imbra- 
cá forma schimbului." 21 

Utilitatea, interesul se ascund si in spatele ospitalitátii, 
care nu este nici ea o valoare „purá", neconditionatá. „Sen- 
sul ospitalitátii, serie Nietzsche in Aurora, este de a parali¬ 
za agresivitatea stráinului. Acolo unde stráinul nu e resim- 
tit ca dusman, se diminueazá si ospitalitatea. Ea infloreste 
atáta timp cát dáinuie premisa ei cea rea." 22 

Printre continuturile sufletesti care, in viziunea lui Nietz¬ 
sche, impurifica lumea spiritului trebuie inclus tot ceea ce 
tiñe, in limbajul sáu, de vointa de putere. Moralistii numeau 
acela^i lucru „vanitate", iar Adler, discipolul lui Freud, 
„autoestimatie". lata o declaratie programática a filosofu- 
lui in ceea ce pri veste importanta covársitoare pentru om a 
vointei de putere: „Nici nevoia si nici dorinta, ci iubirea de 
putere este demonul omului. Chiar dacá au sánátate, lo- 
cuintá, hraná, distractii, oamenii sunt si rámán nefericiti, 
cáci demonul asteaptá si vrea sá fie satisfácut. Ia-le totul si 
satisfá demonul si vei vedea cá sunt aproape fericiti — atát 
de fericiti, pe cát pot fi oamenii si demonii." Dar dacá voin¬ 
ta de putere, si nu sexualitatea, constituie instinctul cel mai 
puternic al omului, atunci Nietzsche e mai aproape de 
Adler decát de Freud, anticipánd prin opera sa sinteza pe 
care o incearcá mai tárziu Jung! 

Cultul geniului, de exemplu, este un fenomen care are 
in spate nevoia de confort autoestimativ. Plasarea geniului 
intr-un panteón cát mai indepártat in timp de contempo- 
rani ii fereste pe acestia de neplácerile autoestimative (sen- 
timentul de inferioritate) produse de invidie: „Iubirea de 
noi insine favorizeazá cultul geniului, cáci acesta ráneste 
dacá nu se aflá cu totul departe de noi, asemeni unui mira- 
col; chiar Goethe cel lipsit de invidie il numea pe Shake¬ 
speare steaua sa din inaltul cerurilor..." 23 
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Remarcabilá este si intuitia lui Nietzsche referitoare la 
sufletul feminin, intuitie care anticipeazá teoría lui Adler 
despre protestul viril — orientarea inconstientá spre un 
ideal de masculinitate. Filosoful sesizeazá, in absenta ori- 
cárei experiente el inice, cá: „in spatele vanitátii personale, 
femeile nútrese intotdeauna ele insele un dispret imperso¬ 
nal pentru femeie" 24 . Ceea ce isi gáseste o corespondentá 
ideática perfecta in cartea lui Adler Le tempérament nerveux, 
unde este sintetizatá o experientá psihoterapeuticá inde- 
lungatá, printre ale cárei concluzii se aflá si urmátoarea: 
„Existenta sentimentului de inferioritate, mai mult sau mai 
putin constient la tóate femeile, datoritá faptului cá sunt 
femei". 25 Cu o alta formatie si in alte conditii, Nietzsche ar 
fi dezvoltat intuitia initialá pana la a-si da seama cá senti- 
mentul impersonal de inferioritate al femeii este produsul 
sufletesc al unei discriminári cultúrale a masculinului si 
femininului, discriminare care conduce, in pofida educa- 
tiei pentru indeplinirea rolului de femeie, la o orientare 
spre un ideal de masculinitate. Artizanul acestei orientári 
este sentimentul de inferioritate produs de participarea la 
feminitate. 

Cea mai importantá contributie a lui Nietzsche la tema 
impurificárii spiritului prin continuturi inconstiente, tinánd 
de autoestimatie, o constituie teoría resentimentului. Max 
Scheler considerá descoperirea resentimentului si a actiu- 
nii sale asupra judecátilor de valoare morale drept una din- 
tre putinele realizári importante ale eticii moderne. Subli- 
niez faptul cá resentimentul trimite la produse spirituale 
majore cum sunt moralele si religiile, nemaifiind vorba doar 
de spiritul subiectiv, ci si de spiritul obiectiv. 

In esentá, resentimentul, asupra cáruia voi reveni in ca- 
pitolele urmátoare, constá, pe de o parte, in devalorizarea 
valorilor inaccesibile anumitor categorii sociale si, pe de 
altá parte, in investirea cu valoare a datelor conditiei res- 
pectivelor categorii. Resorturile sufletesti inconstiente ale 
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acestei extraordinare metamorfoze din lumea spiritului 
sunt, intr-o lectura schel eri aná-adlerianá, sentimentele de 
inferioritate provócate de neputinta de a actiona in sensul 
unor afecte cum sunt: ura, invidia, dorinta de rázbunare. 
Devalorizarea valorilor dominante si ridicarea la rangul de 
valoare a unor nonvalori are rolul de a reface echilibrul 
autoestimativ al celor vizati. 

Pentru Nietzsche, produsul resentimentar prin excelen- 
tá este religia crestiná si mai ales morala crestiná. In Ecce 
homo, inregistrám cea mai categórica afirmatie a filosofului: 
„Crestinismul s-a náscut din spiritul resentimentului si nu, 
asa cum s-a crezut, din spirit". 26 Extraordinara inversare 
produsá de crestinism se oglindeste foarte ciar in simbolul 
crucificárii: „Dumnezeu pe cruce — nu intelege inca nimeni 
gandul ascuns al acestui simbol? Tot ceea ce sufera, tot ceea 
ce este rástignit pe cruce este divin". 27 

Principalul indiciu al faptului cá morala crestiná este un 
produs al resentimentului il reprezintá pentru Nietzsche 
extraordinara rásturnare valoricá pe care o presupune. Tot 
ceea ce Antichitatea pagana sitúa in várful ierarhiei axiolo- 
gice — bogada, virtutile rázboinice, viata simturilor, liber- 
tatea spiritualá — este inlocuit cu valori ca sárácia, iubirea 
aproapelui, abstinentá, credintá in Dumnezeu, umilire, su- 
punere. Tóate valorile promovate de crestinism, crede 
Nietzsche, reflectau fidel starea de fapt a páturilor dezmos- 
tenite din Imperiul Román care 1-au produs. 

Functia crestinismului este, pentru filosoful german, cu 
evidentá consolatoare. „Crestinismul ar putea fi numit un 
adevárat tezaur de ingenioase mijloace consolatorii, atát de 
multe sunt elementele sale care aliña, narcotizeazá", serie 
Nietzsche in Genealogía moralei 28 . 

Anticiparea psihanalizei in opera lui Nietzsche nu se li- 
miteazá la prezenta ideii de inconstient in sens freudian, a 
refulárii si a intoarcerii refulatului, precum si a implicatiei 
impuritátii spiritului, importantá pentru o filosofie contem- 
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poraná a inconstientului. Oricát de surprinzátor ar parea, 
regásim in scrierile filosofului referiri la caracterial represiv 
al ideii spiritului pur, referiri foarte apropiate de dezvoltá- 
rile lui Freud din lucrarea sa de critica socialá Disconfort in 
cultura (Das Unbehagen in der Kultur). 

Dacá ideea spiritului pur este eronatá, dacá sufletul si 
trupul sunt intotdeauna prezente in spirit, atunci transfor- 
marea acestei idei intr-o normá, intr-un precept (spiritul tre- 
buie sá fie pur) ii evidentiazá orientarea represivá la adre- 
sa dimensiunii sensibile a omului. Particularul si singularul 
sunt repudiate, cerintele somatice si sentimentele devalori- 
zate, iar supraindividualul exaltat, divinizat, recomandat 
conduitei fiecáruia. Consecintele aplicárii unei asemenea 
normativitáti sunt sentimentele de nefericire si, la limitá, 
disfunctiile psihice, sustine Nietzshe ca un adevárat de 
psihanalist avant la lettre. 

Cel mai semnificativ text al filosofului in aceastá proble- 
má poate fi citit in Aurora: „Pretutindeni unde a domnit te¬ 
oría despre puritatea spiritului, prin urmári ea a distrus for- 
ta nervoasá; a impus devalorizarea corpului, neglijarea sau 
chinuirea lui si, datoritá instinctelor sale, chinuirea si dis- 
pretuirea omului insusi; ea a produs suflete pustiite, ten- 
sionate, asuprite, care, pe deasupra, isi inchipuiau cá detin 
cauza sentimentului lor penibil si cá ar putea chiar s-o in- 
láture. Corpul este sursa ráului, el prosperá incá prea mult! 
Asa gándeau acei oameni in timp ce corpul, prin durerile 
sale, ridica plángere dupá plángere impotriva continuei sale 
prigoniri. O nervozitate excesivá, cronicá a constituit in cele 
din urmá soarta acelor virtuozi ai spiritului pur. Singura 
formá de plácere pe care o mai cunosteau era extazul si alti 
precursori ai nebuniei." 29 

ín pofida aparentelor de reductionism absolut pe care 
o lasá multe dintre aforismele lui Nietzsche, asa incát ai 
impresia cá e mai curánd un epigon al lui Freud, nu un pre¬ 
cursor, atát de mare ii este a cáuta si dezválui nonspiritul 
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din spirit, profanul din sacru, cum ar spune Mircea Elia- 
dc, totusi, filosoful ii recunoaste spiritului o anumitá au- 
tonomie atunci cánd vorbeste de spiritul líber. Dcsigur, nu 
este o autonomie genética, pentru cá genealogia produ- 
selor spirituale a demonstrat cá de obicei ele confín un 
moment nonspiritual, avánd o «origine incárcatá", ci doar 
una functionalá. O data constituit, spiritul se poate des- 
prinde de sursele sale, le poate controla, intorcándu-se 
chiar impotriva lor. O atare evolutie este doar posibilá, 
nu necesará, cáci ^i functionarea spiritului poate fi per- 
turbatá de continuturile nonspirituale ale vietii interioa- 
re. Spiritul liber este tocmai spiritul evoluat, care-^i cu- 
noaste párintii ^i bunicii £i nu-i lasa sá se amestece in 
treburile sale. Geniul, de pildá, ilustreazá un astfel de spi- 
rit liber: „Vom vorbi despre genin mai ales la acei oameni 
ca Platón, Spinoza ^i Goethe, in cazul cárora spiritul e 
foarte slab legat de ei si se poate ridica apoi cu mult dea- 
supra lor" 30 . 

Dar ce este «spiritul liber" nietzscheean dacá nu eul ma¬ 
ta de care vorbea Freud? Din punctul de vedere al psih- 
analizei, se ajunge la maturitate atunci cánd eul se detasea- 
zá de influentele instantelor inconstiente — sine si supraeu, 
controlándu-le. Atát in filosofía lui Nietzsche, cát si in psih- 
analizá, impuritatea geneticá a spiritului nu exclud auto- 
nomia sa functionalá. 

Intr-o istorie prepsihanaliticá a ideii de inconstient, ro- 
mantismul, analizat de Blaga din aceastá perspectivá in ar- 
ticolul Cultul inconstientului in revista „ Un i ver su 1 literar" 
(1926), rámáne nu atát prin recunoasterea existentei incon¬ 
stientului, cát prin modul in care-1 valorizeazá. Din perspec¬ 
tiva creatiei spirituale, inconstientul e mai cuprinzátor decát 
constientul, detine puteri oculte, fiind sursa previziunilor 
si, mai ales, constituie adevárata sursá a valorii artistice. Cu 
cát starea in care este creatá o operá se apropie mai mult de 
cvasisomnambulism, cu atát valoarea sa artisticá este mai 
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asiguratá. Pe buná d repta te. Lucían Blaga afirma cá putem 
vorbi la romantici de un adevárat cult al inconstientului. 
Acest cult se apropie mai mult de conceptia lui Jung asu- 
pra inconstientului, care vede sursa creatiilor spirituale in 
arhetipurile inconstientului colectiv, decát de freudism, pen- 
tru care inconstientul este in primul ránd patogen — sursa 
a imbolnávirilor nevrotice. 

Dacá impuritatea spiritului asupra cáreia Nietzsche 
insista atát de mult, vizánd spiritul obiectiv, dar mai ales 
pe cel subiectiv, este o idee esentialá pentru o filosofie a 
inconstientului cláditá pe temeiul psihanalizei, atunci 
Marx nu poate nici el lipsi dintre precursorii psihanali¬ 
zei ^i ai filosofiei inconstientului. Insá Marx e mai apro- 
piat de Jung decát de Freud ^i Adler, pentru cá incon¬ 
stientul pe care-1 descrie este unul supraindividual. Nu- 
mai cá la Jung inconstientul supraindividual sálásluie^- 
te in interiorul individului, in timp ce Marx il situeazá in 
afara acestuia. Inconstientul despre care vorbeste Marx 
poate fi numit inconstient social. El este o dimensiune a 
organismului social, si anume pendantul constiintei so- 
ciale, asa cum inconstientul individual este pendantul 
constiintei individúale. 

Desi inconstientul social (viata materialá a societátii) este 
in mare parte rezultatul complexitátii vietii sociale si nu 
poate fi, in aceastá másurá, derivat dintr-un proces similar 
refulárii din psihanalizá, constituind mai curánd un fel de 
constient latent, Marx vorbeste in mai multe ránduri de 
anumiti factori care impiedicá pátrunderea in constiinta so- 
cialá a structurii materiale. Rolul de instantá refulantá il joa- 
cá anumite interese practice. Existenta inconstientului so¬ 
cial si a unor instante ale organismului social care impiedicá 
pátrunderea in constiintá a unor continuturi indezirabile 
fac cu putintá ceea ce Marx numeste constiintá falsá. Spiri¬ 
tul obiectiv (cultura unei epoci) nu este nici pentru Marx 
ceva pur. Asemeni constiintei individúale, constiinta socialá 
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poate exprima altceva decát crede. Si la acest nivel sunt 
frecvente iluziile, deghizárile, autoamágirea. Cánd o época 
ísi inchipuie cá este determinatá de motive pur politice sau 
reí i gi oase, Marx recomandá cercetarea lor din perspectiva 
motivelor subiacente reale care se exprima sub forma poli- 
ticului sau religiosului. De asemenea, ideea cá legea ar de¬ 
riva dintr-o vointá libera este consideratá de Marx o sim- 
plá iluzie. 


3. Inconstientul ín psihanalizá 

3.1. Factualitatea teoriei freudiene 

Dacá descoperirea inconstientului ca fenomen si con- 
ceptualizarea acestuia nu reprezintá o contributie a psih- 
analizei, filosofía descriind incá de la Leibniz si Kant un 
constient subliminal — ceea ce mai tárziu psihanaliza va 
numi preconstient — si, o datá cu Nietzsche, un tárám cu 
adevárat inaccesibil constiintei — ceea ce putem numi in- 
constient in sens tare —, atunci primul demers al unei fi- 
losofii a inconstientului bazatá pe psihanalizá este de a pre- 
ciza specificul ideii de inconstient in disciplina intemeiatá 
de Freud. 

Tóate particularitátile viziunii psihanalitice asupra in¬ 
constientului derivá din sursa care o alimenteazá, si anu- 
me din practica de clinicá. Inconstientul psihanalizei nu este 
rezultatul introspectiei sau al speculatiei, ci al teoretizárii 
unei expedente psihoterapeutice. Chiar dacá Freud avea 
culturá filosoficá, debutul carierei sale, care a stat sub sem- 
nul neurologiei si al cercetárilor minutioase de laborator, 
nu lása sá se intrevadá nimic din evolutia sa ulterioará spre 
psihanalizá, adicá spre o discipliná axatá pe studiul incon¬ 
stientului. 
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Freud se íntálneste pentru prima data cu inconstientul 
prin intermediul relatárilor colegului si prietenului sáu mai 
várstnic Joseph Breuer, care constatase, tratánd (intre anii 
1880 si 1882) o pacienta istericá (vestita Ana O.), cá, sub hip- 
nozá, aceasta i si amintea de incidente ale trecutului uitate 
in stare de veghe. Mai interesant era faptul cá reamintirea 
unor evenimente uitate ale trecutului era urmatá de dispa- 
ritia simptomelor. Fárá indoialá, hipnoza nu este intámplá- 
tor legatá de inceputurile psihanalizei, ea fiind una din cái- 
le experiméntale de acces la incon^tient. Freud o vede in 
1885, la Paris, mánuitá de un maestru european recunoscut 
(Charcot), care, asemeni unui magician, producea sub hip- 
nozá si fácea sá dispara, la pacienti isterici, cele mai spec- 
taculare simptome. El ínsusi o va utiliza pentru un timp, 
afirma Roger Perron 31 in a sa istorie a psihanalizei. Prin 
hipnoza se demonstreazá atát existente inconstientului psi- 
hic, cát si eficiente sa: nu numai cá astfel se poate ajunge la 
continuturi psihice inaccesibile in stare de veghe, dar, ape- 
lánd la sugestie, se poate demonstra cum, in stare posthip- 
noticá, subiectul realizeazá prin comportament anumite 
sarcini pe care i le-a transmis hipnotizatorul si de care el nu 
este constient. 

Experienta intálnirii directe a lui Freud cu inconstientul 
e sinteüzatá in Studii asupra isteriei (1895). La inceput, pe ur- 
mele lui Breuer, Freud utilizeazá hipnoza pentru a scoate 
din uitare evenimentul traumatic care se aflá la originea 
simptomului. Aceastá lucrare intemeietoare a psihanalizei 
contine formularea rámasá celebrá: „istericii suferá de re- 
miniscente". Prin „reminiscente", Freud intelege un eveni- 
ment traumatic de naturá sexualá din trecutul bolnavului. 
Astfel, intemeietorul psihanalizei dá o primá formulare 
ideii referitoare la etiologia sexualá a nevrozelor, esentialá 
in psihanalizá, care va duce la despártirea de Breuer. Aces¬ 
ta nu impártásea conceptia cá intotdeauna si in asemenea 
grad sexualitatea participá la tulburárile isterice. 
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Uitarea evenimentului traumatic nu este una obisnuitá, 
care poate fi revocatá in orice moment, recuperándu-se con- 
tinutul respectiv, ci o uitare activa, cum ar spune Nietzsche, 
impusá de un conflict intrapsihic. Dupa Roger Perron, in 
aceastá fazá de dezvoltare a psihanalizei, inconstientul e al- 
cátuit dintr-o „idee", de fapt o dorintá, cristalizatá in jurul 
unui eveniment sexual din copilárie, care este consideratá 
de constiinta moralá ca fiind inacceptabilá. Combátutá si 
impinsá dincolo de limitele constientului, devenitá incon- 
stientá, respectiva idee continua sá fie activa si se manifes- 
tá ca simptom, care reprezintá o satisfacere deghizatá a sa. 32 

In varianta definitiva a psihopatologiei freudiene, simp- 
tomul nevrotic este considerat o formatiune de compromis 
care rezultá din intálnirea dintre o tendintá sexuala inter- 
zisá (tinánd de sexualitatea infantilá) si o tendintá opusá, 
care o reprima. Simptomul satisface ambele tendinte: atát 
tendintá interdictivá, cát si tendintá interzisá. In cazul iste- 
riei, pe primul plan se aflá satisfacerea tendintei prohibite, 
in timp ce in cazul nevrozei obsesiónale, interdictia, apara- 
rea impotriva tendintei interzise. 

Unul din exemplele de simptome oferit de Freud in In- 
troducere in psihanaliza este concludent pentru conceptia sa 
din acel moment (1916-1917). Pacienta realiza de mai mul¬ 
te ori pe zi actiunea compulsiva de a trece din camera ei in 
camera invecinatá, unde se aseza la masa situatá in mijlo- 
cul camerei, chema femeia de serviciu, cáreia uneori ii dá- 
dea o insárcinare, pentru ca alteori sá o concedieze fárá a-i 
cere nimic. Pentru sensul simptomului important e amá- 
nuntul in aparenta insignifiant cá pe fata de masá din ca¬ 
mera de zi se afla o patá. 

Din asociatiile pacientei reiese cá in urmá cu zece ani, in 
noaptea nuntii, sotul, un bárbat mult mai in várstá, a in- 
cercat fárá succes de mai multe ori sá realizeze actul sexu¬ 
al, trecánd pentru aceasta in cáteva ránduri in camera so- 
tiei. Dimineata, sotul a vársat o sticlá cu cernealá rosie pe 
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astcrnut pentru a evita rusinea la care 1-ar fi expus in ochii 
servitoarei un cearceaf imaculat. Sensul simbolic al actului 
maladiv este, dupa Freud, negarea realitátii impotentei so- 
tului: „nu, nu e adcvárat, el nu are de ce sá se rusineze in 
fata servitoarei". Tendinta refulantá e in acest caz cerinta fi- 
delitátii (se izolase de lume pentru a indepárta orice ispitá 
si nu se separase juridic de sotul ei, desi era despártitá in 
fapt), iar cea refulatá, dorinta de a duce o viatá nórmala, re- 
cásátorindu-se. 

In Studii asupra isteriei e prezent nu numai germenele 
conceptului psihanalitic al inconstientului, un continut de 
natura instinctualá (sexuala) neacceptat de instantele socia¬ 
lízate ale psihicului, dar e descris si mecanismul defensiv 
care stá la baza inconstientului — refularea. Termenul „re- 
fulare" nu-i apartine lui Freud, asa cum nu-i apartine nici 
termenul „inconstient". In lucrarea Psihologie stiintificá 
(1824), Herbart vorbeste despre alungarea din constiintá a 
unei idei neplácute, care insá poate reveni sub alte intru- 
chipári. Conform afirmatiei lui R. Perron, maestrii lui 
Freud — Brüke, Meynert, Breuer — invocau adesea teorii- 
le lui Herbart. Ca si in cazul inconstientului, conceptul co- 
relativ de refulare capátá in psihanalizá o baza factúala. 

In clinica psihanaliticá refularea isi manifestá prezenta 
in dificultatile de constientizare a continuturilor inconstien- 
te. Fie cá este patogen, fie cá nu, inconstientul nu se livrea- 
zá de la sine nici macar in cadrul psihanalizei. Pentru a-1 
aduce la suprafatá, psihanaliza utilizeazá o serie de tehnici, 
menite tocmai sá relaxeze instanta refulantá si sá permitá 
manifestarea mai ciará a refulatului. 

Asocierea liberá, adicá recomandarea ca analizatul sá 
verbalizeze fárá selectie tot ceea ce-i trece prin minte in 
timpul orei de terapie, care a devenit regula fundamentalá 
a psihanalizei, inlocuind hipnoza incá din perioada Studi- 
ilor asupra isteriei, urmáreste tocmai relaxarea controlului 
psihic, ceea ce permite accesul la constient al derivatelor 
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inconstientului. De asemenea, setting-ul psihanalitic cu im- 
personalitatea sa voitá, precum si pozitia intins a analizan- 
dului urmáresc sá faciliteze desprinderea de prezent, regre- 
sia spre anii primei copilárii, retráirea (corectivá) a conflic- 
telor infantile. 

Neutralitatea binevoitoare a psihanalistului, atitudinea 
óptima din punct de vedere terapeutic, care nu lasá sá 
transpará nimic din personalitatea sa reala, are drept scop, 
impreuná cu setting-ul psihanalitic, sá-1 stimuleze pe pa- 
cient in a transiera asupra analistului atitudinile si senti- 
mentele trecutului. Interpretarea transferului consideratá a 
fi esenta travaliului analitic, vizeazá si ea transgresarea ba- 
rierei creatá de refulare, pátrunderea in universul secret al 
fantasmelor copiláriei, alcátuitoare a nucleului inconstien¬ 
tului, cáci, pentru Freud, inconstientul nu este altceva de- 
cát istoria infantilá a vietii umane. 

Interpretarea viselor, dupa o alta formulare celebra a lui 
Freud, calea regala de acces la inconstient, ísi propune sá 
fructifice slábirea in timpul somnului a cenzurii specifice 
stárii de veghe, slábire care permite dorintelor (infantile) 
refulate sá se exprime mai limpede, desi arareori nedefor- 
mat. Pericolul exprimárii directe a refulatului produce tre- 
zirea, ca un ultim mijloc de apárare in fata inconstientului. 
Tehnica interpretárii viselor, cu ajutorul asociatiilor produ- 
se de pacient in marginea materialului oniric, tehnicá de- 
venitá paradigmaticá pentru hermenéutica psihanaliticá, 
oferá mijloacele pentru deconstruirea simbolurilor onirice 
si dezváluirea sensului lor inconstient. 

Ideea cá visele au un sens legat de cauza simptomului, 
cu alte cuvinte, de tendinta inconstientá patogená i-a fost 
sugeratá lui Freud tot de experienta psihoterapeuücá: prin- 
tre asociatiile pe care pacientii le produceau in legáturá cu 
simptomul si circumstantele aparitiei sale erau adesea inse- 
rate vise sau fragmente de vis. Interpretánd visul ca pe un 
simptom, Freud are revelada descoperirii sensului ascuns 
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al produselor onirice, uneori extrem de indepártat de fata- 
da lor constientá. O comparatie dintre continutul manifest 
si continutul latent al visului poate documenta surprinzá- 
toarea distantá semántica dintre ele, precum si natura con- 
tinuturilor inconstiente. 

In Introducere in psihanaliza, Freud reproduce urmátorul 
vis (continut manifest) al unei doamne tiñere, cásátoritá: 
„Se afla cu sotul ei la teatru si o parte a stalurilor era com- 
plet goalá. Sotul ii povesteste cá Eliza L. si logodnicul ei ar 
fi vrut sá vina si ei la teatru, dar nu gásiserá decát locuri 
proaste (3 locuri costánd 1 florin si 50 de creitari), pe care 
nu le puteau accepta. Ea gándeste cá n-a fost cine stie ce ne- 
norocire". 33 

Interpretarea dezváluie sub fatada confuzá, in aparenta 
fárá sens sau cu sens inocent, o surprinzátoare nemultumi- 
re fatá de faptul de a se fi cásátorit, dorinta de a nu se fi cá- 
sátorit atát de repede: „A fost o prostie din parte-mi sá má 
grábese atát la máritis. Vád din exemplul Elizei cá n-as fi 
pierdut nimic dacá as fi asteptat... pentru aceiasi bani as fi 
putut gási unul de o sutá de ori mai bun." 34 

Setul de tehnici psihanalitice — de la asocierea liberá 
si analiza transferului la interpretarea viselor — vizeazá 
deconstruirea obstacolelor opuse de psihicul pacientului 
manifestárii inconstientului. Rezistenta pacientului, care 
insote^te permanent travaliul analitic si a cárei depásire 
constituie unul din principalele obiective ale acestuia, pro¬ 
vine din anumite forte psihice care au exercitat cándva re- 
fularea. Inconstientul si refularea rámán, oricát s-ar fi ra- 
finat pe parcursul dezvoltárii tehnica si teoría psihanali¬ 
tice, douá dintre principalele conceptualizári ale clinicii 
freudiene. 

Descoperirea clinicá a inconstientului in temeiul anali- 
zei simptomelor nevrotice are, pe lángá avantajul episte- 
mologic al incontestabilei factualitáti, dezavantajul valabi- 
litátii restránse a numitei descoperiri: doar nevroticii au 
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simptome si deci inconstient. Dacá Freud si-ar fi limitat cer- 
cetárile la perimetrul disfunctionalitátii psihice numite in 
mod tradicional nevrozá, atunci psihanaliza ar fi ramas o 
psihoterapie si cel mult o psihopatologie axatá pe ideea ro- 
lului patogen jucat de inconstient. Numai cá intre 1895 si 
1905, Freud publica trei cárti care vor scoate psihanaliza din 
limitada patologicului, extinzándu-i considerabil sfera de 
cuprindere. 

Este vorba mai intái de cartea epocalá din 1900 — Inter¬ 
pretaren viselor —, in care este dezlegat, pentru prima data 
in istoria spiritului, secretul visului. Ce-i drept, nevroticii 
viseazá £i-si relateazá visele in timpul psihanalizei lor cu 
folos pentru integrarea inconstientului in constiintá. Insá ei 
nu sunt singurii care viseazá. Oamenii calificad, conform 
opiniei comune, drept sánátosi, adicá oamenii care nu au 
simptome, viseazá si ei. Spre deosebire de simptom, visul 
e un fenomen universal. Descoperind cá visul are aceeasi 
structurá cu simptomul nevrotic, Freud face primul pas 
spre trecerea de la psihopatologie la psihologia stárii de sá- 
nátate psihicá, schitánd totodatá ideea care legitimeazá 
aceastá trecere: intre boalá si sánátatea psihicá existá doar 
o deosebire de grad si nu una de naturá. 

Tot atát de factual ca simptomul, dar accesibil observa- 
tiei si experimentárii fiecáruia, nu doar unui cerc restráns 
de specialisti, visul se dovedeste a fi si el, asemeni simpto- 
mului, un produs de compromis intre douá tendinte opu¬ 
se: dorinta de a dormi, care tiñe de sistemul constient-pre- 
constient, £i o dorintá refulatá, de obicei tinánd de 
sexualitatea infantilá. Intálnirea lor produce visul pro- 
priu-zis, numit in limbajul tehnic al psihanalizei „continut 
manifest", cu alte cuvinte, ceea ce e retinut si poate fi rela- 
tat de cátre visátor in momentul trezirii. Asemeni simpto- 
mului, visul satisface simultan dorinta de a dormi si dorin¬ 
ta/ dorintele inconstiente. Altfel spus, visul este o satisfacere 
halucinatorie, deghizatá, a unor dorinte inconstient, astfel 
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incát somnul poate continua. Ca si in cazul simptomului, 
Freud descoperá in spatele fatadei ininteligibile, absurde a 
visului, o tendintá inconstientá caro, o data dezváluitá, ii 
contera sens. 

Anuí 1903 este un an important in istoria psihanalizei. 
In acest an, Freud publica volumul Psihopatologia vietii co- 
tidiene, care aduce in planul teoriei o alta serie de fenome- 
ne neglijate de stiinta oficiala a vremii — actele raíate. Stu- 
diul acesta ii permite lui Freud sá considere ipoteza sa 
despre diferenta doar gradúala intre starea de boalá si sá- 
nátate psihicá ca fiind confirmatá. Asa cum inspirat suge- 
reazá titlul lucrárii, actele raíate sunt simptomele omului 
sánátos. Identitatea cu simptomul se refera nu numai la ca- 
racterul de perturbare functionalá a vietii psihice, ci si la 
aspectul structural. 

Ca si simptomul (sau visul), actul ratat este o formatiu- 
ne de compromis intre o activitate constientá, perturbatá si 
o tendintá preconstientá sau inconstientá, perturbatoare. 
Cánd presedintele unei sedinte spune: „declar sedinta ín- 
chisá", in pofida intentiei sale constiente contrare de a des- 
chide sedinta, actul ratat ii trádeazá atitudinea de respin- 
gere fatá de respectiva sedintá, dorinta secretá de a o 
termina cát mai repede. In general, Freud considerá cá prin 
intermediul actelor raíate transpar, mai mult sau mai pu- 
tin deghizat, la nivelul constientului „egoismul, ostilitatea, 
tóate sentimentele si impulsurile reprimate datoritá educa- 
tiei morale". 

Din punct de vedere al teoriei inconstientului, analiza 
conceptualá a actelor raíate echivaleazá cu o confirmare a 
ideii cá si omul sánátos, nu numai nevroticul, are incon- 
stient. Dacá la nevrotic simptomul exprimá deformat in- 
constientul, in cazul omului sánátos psihic, actele raíate, nu 
numai visul, joacá acelasi rol. Structura celor douá serii de 
fenomene e identicá, dimensiunea inconstientá exprimatá 
simbolic, asemánátoare sau identicá, diferá doar durata 
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perturbará, in cazul simptomului ea fiind permanente, in 
timp ce in cazul actului ratat e doar pasagerá, de foarte 
scurtá duratá, si functiile aféctate — simptomul afecteazá 
mai mult sau mai putin grav functii vítale, in asa fel incát 
uneori simtul realitátii si capacitatea de adaptare sunt 
aproape anuíate, in timp ce actele ratate au rareori o sem- 
nificatie practica, a^a cum se intámplá cu pierderile de 
obiecte. 

Cartea pe care Freud o publica in 1905, Cuvántul de spi¬ 
rit si raportul sau cu inconstientul, este importantá nu numai 
pentru cá descrie un alt fapt care documenteazá inconfun- 
dabil existenta si eficiente inconstientului psihic, fapt care 
tiñe, de asemenea, de starea de sánátate psihicá, ci si pen¬ 
tru cá, dintre manifestárile simbolice ale inconstientului, 
cuvántul de spirit are o pozitie intermediará intre simp- 
tom, vis, act ratat, pe de o parte, si creatiile spirituale ma- 
jore, pe de altá parte. In cazul primelor trei, intentia comu- 
nicárii este absentá, tóate fiind rezultatul neintentional al 
unui conflict intern, al unui joc de forte aleatoriu. Interven- 
tía proceselor secundare, care tin de sistemul precon- 
stient-constient nu este aici semnificativá. Nici simptomul, 
nici visul si nici actul ratat nu urmáresc sá transmitá unui 
al treilea, deci unei comunitáti potentiale, un mesaj. Sen- 
sul lor trebuie sá rámáná ascuns atát celui care le produce, 
cát si celorlalti. Produs al unui conflict inconstient, sensul 
poate ti dezváluit doar de un travaliu de descifrare — in- 
terpretarea psihanaliticá. Cuvántul de spirit insá tiñe sea- 
ma de conditia comunicabilitátii si este in virtutea acestui 
fapt cel mai «social" dintre produsele inconstientului fárá 
semnificatie culturalá majorá. El face trecerea intre produ¬ 
sele inconstientului cu semnificatie strict psihicá si produ¬ 
sele cu semnificatie culturalá — literaturá, artá, religie, mo- 
ralá, filosofie. 

ín ceea ce priveste relatia cuvántului de spirit cu incon¬ 
stientul, relatie care se allá acum in centul interesului nostru 
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teoretic, ea este evidentiatá in cazul cuvántului de spirit cu 
tendintá. Freud a constatat in lucrarea mentionatá un pa- 
ralelism perfect intre travaliul visului si travaliul cuvántu¬ 
lui de spirit: ca si visul, cuvántul de spirit este construit cu 
ajutorul condensárii, deplasárii, reprezentárii prin contra- 
riu etc., contributia proceselor primare fiind insá limitatá 
de cerinta comunicabilitátii, adicá a inteligibilitátii pentru 
un al treilea real sau potential. Tendintá cuvántului de spi¬ 
rit, fie ea sexuala sau agresiva, este comunicatá mai trans- 
parent si, in a cela si timp, mai socializat. Efectul comic pro¬ 
vine tocmai din aceastá imbinare a unei relative 
transparente cu neutralizarea (socializarea) tendintei incon- 
stiente exprimate pe calea cuvántului de spirit. 

Unul din cuvintele de spirit analizate de Freud ilustrea- 
zá concludent, credem, afirmatiile de mai sus: doi parve- 
niti dintr-un oras american au tinut cu orice pret ca picto- 
rul cel mai bun al locului sá le faca portretul; cu ocazia unei 
petreceri unde a fost invitatá toatá lumea buná, portretele 
au fost expuse unul lángá celálalt, solicitándu-se in acelasi 
timp evaluarea unui reputat critic de arta. Dupa ce le pri- 
veste indelung, acesta scuturá din cap si intreabá, arátánd 
spre spatiul liber dintre portrete: „Si unde este Mántuito- 
rul?" Descárcarea agresivitátii criticului prin aluzia la cru- 
cificarea Mántuitorului intre doi tálhari (subtextul fiind: 
„tálharii ii vád, dar unde este Mántuitorul?") este suficient 
de transparentá si socializatá pentru ca sá producá nu o 
confruntare, ci rásul binefácátor. 

Dacá intre sánátatea si boala psihicá (nevrozá) e doar o 
deosebire de grad, dacá, altfel spus, inconstientul patogen, 
producátor al simptomului in cazul nevrozei, se manifestá 
asemánátor la omul sánátos, deosebirile existánd, dar nefi- 
ind esentiale, atunci de aici se poate avansa spre intrebarea 
de prim interes pentru o filosofie a inconstientului: se mani¬ 
festá inconstientul si in produsele cultúrale majore, cum ar 
fi literatura, morala, religia, filosofía? Constatarea prezentei 
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inconstientului la acest nivel al spiritului ar autoriza psih- 
analiza sá spuná ceva despre spirit si ar legitima filosofía 
inconstientului. 

Prima dintre manifestárile „psihanalizei aplícate", adi- 
cá ale utilizárii fortei euristice a psihanalizei in alte dome- 
nii decát psihoterapia, psihopatologia sau psihologia omu- 
lui sánátos, a fost psihanaliza literaturii. Freud a studiat 
literatura din douá motive: pe de o parte, pentru a vedea 
dacá poate fi decelatá aici prezenta inconstientului, iar pe 
de alta parte, o data identificatá actiunea inconstientului, 
pentru a scoate disciplina pe care a intemeiat-o din condi- 
tia singularitátii, atát de greu de suportat in perioada ince- 
puturilor. Din punct de vedere al cercetárii prezente, ne in- 
tereseazá doar primul aspect. 

Paradigmatic pentru psihanaliza literaturii considerám 
a fi eseul Motivul alegeñi casetei publicat de Freud in 1913. 
Plecánd de la douá scene din piesele lui Shakespeare, Freud 
analizeazá si motívele mitologice prelucrate de dramaturg. 
Motivul alegerii intre trei femei prezent atát in mitologie 
(alegerea lui Paris intre trei zeite, de exemplu), cát si la 
Shakespeare (alegerea casetei atribuirii dintre cele trei ca¬ 
sete, de aur, argint si plumb, in Negutatorul din Venetia si 
alegerea regelui Lear intre cele trei fiice ale sale) este inter- 
pretat cu ajutorul tehnicii interpretárii visului. Conform 
acestei tehnici, alegerea dintre trei casete (din Negutatorul 
din Venetia), cea de-a treia, caseta atribuirii continánd por- 
tretul Portiei, simbolizeazá alegerea intre trei femei, in vis 
cásetele sau alte obiecte asemánátoare reprezentánd orga- 
nul genital feminin si, prin extensie, femeia insási. 

Faptul cá intotdeauna, in mitologie si literatura, alege¬ 
rea cade asupra celei de a treia este elucidat folosindu-se 
aceeasi tehnicá. Trásátura comuná a celei de a treia este, in 
diferite forme, tácerea: Cordelia refuzá elocinta zgomotoa- 
sá a surorilor ei. Porfía e stearsá, inaparentá, asemeni plum- 
bului din care e fácutá caseta atribuirii, iar Cenusáreasa se 
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ascunde tace. ín vis, tácerea simbolizeazá moartea. 
Atunci, cea de-a treia este o moartá, moartea insási, simbo- 
lizatá, datoritá interventiei unui alt procedeu oniric, repre- 
zentarea prin contrariu, prin cea mai frumoasá femeie, zei- 
ta iubirii. Datoritá dificultátii omului de a accepta destinul 
ineluctabil. Atropos, neindurátoarea, este metamorfozatá 
de travaliul visului in zeita vietii. 

Confirmatá in repetate ránduri, posibilitatea de a inter¬ 
preta literatura cu ajutorul tehnicii de interpretare a viselor 
are importantá teorética deosebitá, interesánd esential filo¬ 
sofía inconstientului. Literatura si o data cu literatura, ori¬ 
ce produs spiritual (religia sau morala, de pildá) apare ca 
avind, asemeni visului, un continut manifest si un continut 
latent. Continutul manifest — textul pe care ni-1 oferá scri- 
itorul — nu epuizeazá sensurile operei. Continutul latent, 
care poate fi construit pe baza continutului manifest, are in 
miezul sáu tendinte deghizate. Din aceastá structurá bipar¬ 
tita, Freud deduce douá tipuri de placeré estética: plácerea 
preliminará, produsá de tehnica scriitoriceascá, plácere care 
deschide spre adevárata plácere furnizatá de opera de artá, 
si anume plácerea provocatá de retráirea refulatului. 

Factualitatea teoriei psihanalitice despre inconstient rá- 
máne o constantá si dincolo de freudism. Fiecare innoire 
in cámpul teoriei psihanalitice, care este in esentá o teorie 
despre inconstient, se face pe baza unui nou aspect al ex- 
perientei psihoterapeutice. Astfel, includerea in cámpul 
psihanalizei a continuturilor sociale ale inconstientului 
(sentimentele de inferioritate si tendinta de autoafirmare) 
realizatá de Alfred Adler se bazeazá pe studiul altei cate- 
gorii de pacienti, decát cea studiatá de Freud: pacientii 
provenid din páturile de jos ale societátii. Jung descoperá 
arhetipurile cercetánd si tratánd psihozele, tip de imbol- 
návire psihicá gravá, care pune in evidentá straturile cele 
mai profunde ale inconstientului — straturile inconstien¬ 
tului colectiv. 
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3.2. Continuturile inconstientului si 

structura psihicului. Natura si cultura 
in psihanalizá 

Factualitatea teoriei inconstientului din psihanalizá ii 
conferá, din punct de vedere epistemología, un grad mai 
inalt de asigurare stiintificá in raport cu teoriile filosofice 
despre inconstient. Dar nu numai atát. Aceeasi factualitate 
conditioneazá, pe langa atingerea unei profunzimi inacce- 
sibile observatiei cúrente, bunului-simt, intuitiei sau specu- 
latiei, orientarea spre anumite continuturi ale inconstientu¬ 
lui. Filosofía inconstientului intemeiatá pe psihanalizá va 
trebui sá dezvolte orientári simetrice. 

Corelatia dintre factualitate si continuturile inconstien¬ 
tului in psihanalizá este pusá ciar in evidentá atát de ope¬ 
ra lui Freud, cát si de innoirile aduse de flecare dintre ma- 
rii psihanalisti. Natura materialului clinic conditioneaza natura 
continuturilor inconstientului. La Freud, care a tratat si a cer- 
cetat doar nevrotici provenind din anumite categorii socia- 
le — páturile mijlocii ale societátii vieneze de la sfársitul se- 
colului al XlX-lea si inceputul secolului al XX-lea —, 
continuturile inconstientului aveau o naturá instinctualá, 
in primul ránd sexualá. Propozitia fundamentalá a psiho- 
patologiei freudiene, mentinutá pe parcursul intregii evo- 
lutii clinice si teoretice, afirma ráspicat etiologia sexualá a 
nevrozelor. 

Si nici nu putea fi altfel in conditiile de atunci: cei care 
apelau la ajutorul intemeietorului psihanalizei erau produ- 
sele unei educatii axate pe principiile rigide vis-á-vis de via- 
ta simturilor si, in special, fatá de sexualitate, ale moralei 
victoriene. Instalatá in jurul anului 1840, aceasta se carac¬ 
teriza printr-o atitudine sever restrictivá fatá de sexualita¬ 
te. Recomanda iubirea, incercánd sá evite sexualitatea! 

Un prim principiu era sanctitatea cáminului, in care ro- 
lul femeii era de a sluji bárbatul. Plácerea si bucuria erau 
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interzise dacá proveneau dintr-o iubire extraconjugalá. Re- 
strictiile moralei victoriene vizau mai ales sexualitatea fe- 
meii si a copilului. Conform idealului victorian, femeia tre- 
buia sá fie delicatá, pura, incapabilá de a trái sexualitatea, 
asemeni unui inger. Natura femininá diferá de cea mascu¬ 
lina: femeia nu are tendinte sexuale active, ele trebuie tre- 
zite. Doar femeile deprávate au simtáminte erotice sponta- 
ne. O femeie poate trece prin viatá fárá sá cunoascá viata 
simturilor. Ca si femeia, copiii sunt virtuosi de la naturá, 
adicá lipsiti de viatá sexualá. Orice manifestare a sexuali- 
tátii observatá inaintea pubertátii era consideratá un indi- 
ciu al degenerescentei. 

Viziunea despre sexualitatea femininá ^i cea infantilá 
conducea in mod necesar la pruderie. Pentru a feri feme¬ 
ia si copilul de influente dáunátoare, referintele sexuale 
din cárti, conversatii, ambiantá erau eliminate. Thomas 
Bowdler publicá o versiune Shakespeare pentru femei si 
copii din care lipseau pasajele sexuale. ín 1899, politia en- 
glezá a confiscat volumul al II-lea din lucrarea lui Have- 
lock Ellis Studii in psihologia sexului ca fiind contrará mo¬ 
ralei oficiale. In conversatie, cuvintele cum ar fi „piept de 
pui" erau evitate pe motiv cá ar fi putut sugera sánii fe- 
meii. In anumite case, picioarele pianului erau acoperite 
cu un vesmánt pentru a eluda orice aluzie la coresponden- 
tul uman. 

In sfársit, orice manifestare a sexualitátii care cádea in 
afara genitalitátii oriéntate spre reproducere era vehement 
condamnatá. Masturbarea, numitá viciu solitar, trecea la un 
urolog al secolului al XlX-lea (William Acton) drept cauzá 
a orbirii, impotentei, acneei. Medicii recomandau castrarea 
copiilor la care se observa activitate sexualá: extirparea cli- 
torisului, cuterizarea organelor genitale sau a prostatei. Po- 
lutiile nocturne (spermatoreea) erau echivalate cu gonore- 
ea si combátute prin corsete si inele, adevárate echivalente 
masculine ale centurii de castitate. 
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Nimic mai firesc in asemenea conditii decát dezvoltarea 
subculturii sexuale (pornografía), a ipocriziei si promiscui- 
tátii ca replici infórmale la exigentele oficíale. 

In conceptia freudianá, nevroza, perturbare functiona- 
lá a psihicului, apare la acei indivizi care esueazá in incer- 
carea de a trece de la natura la cultura, cu alte cuvinte, de 
la principiul plácerii la principiul realitátii. Si, cu cát cul¬ 
tura e mai represiva fatá de instinctele omului, cu atát mai 
multi sunt cei care rámán suspendati intre natura si cultu¬ 
ra. Nevroticii nu pot accepta pe deplin cerintele principiu- 
lui realitátii — amánarea obtinerii plácerii sau chiar renun- 
tarea la ea, cramponándu-se de principiul plácerii (satisfa- 
cere imediatá si neconditionatá), care ar caracteriza starea 
de naturá. 

Elementul natural cel mai rebel la prelucrare culturalá 
este, dupá Freud, sexualitatea, principiul plácerii fiind de- 
finitoriu tocmai pentru functionarea acesteia. Una din in- 
noirile teoretice aduse de psihanalizá constá in conceperea 
extinsá a sexualitátii, ca o cáutare de plácere purá si sim- 
plá, nu neapárat legatá de zonele genitale si de reprodu- 
cere. Notiunea de sexualitate infantilá, atát de controver- 
satá, se referá la faptul cá de la nastere fiinta umaná cautá 
plácerea prin excitarea diferitelor zone ale corpului, numi- 
te in psihanalizá zone erogene. Actívate mai intái de func- 
tiile care tin de autoconservare (hránire sau excretie), zo¬ 
nele erogene se autonomizeazá si cautá plácerea de dragul 
plácerii. 

Fiind predominant autoeroticá si neurmárind reprodu- 
cerea, plácerea vizatá si obtinutá de sexualitatea infantilá 
este inacceptabilá din punct de vedere cultural. Perpetua- 
tá dincolo de o anumitá várstá, sexualitatea de tip infantil 
1-ar izóla pe individ, pentru cá, in virtutea autoerotismului, 
il face siesi suficient si, la limitá, ar duce la disparitia spe- 
ciei umane prin faptul cá nu stimuleazá producerea unor 
noi exemplare. 



Preliminarii la o filosofie a inconstientului 


59 


Ciclul de dezvoltare a sexualitátii infantile se incheie 
foarte timpuriu, la cinci a ni, o data cu declinul complexu- 
lui Oedip. Primul mare succes al prelucrárii cultúrale a na- 
turii umane este tocmai depásirea complexului Oedip, care 
marcheazá renuntarea la atasamentele libidinale infantile, 
respectiv la inclinatiile fatá de párintele de sex opus. In- 
succesul repetat al aspiratiilor si frica de pedeapsá produc 
nu numai renuntarea la atasamentele incestuoase, ci si pri¬ 
ma interiorizare majorá a legii. Interdictóle parentale de- 
vin nucleul unei instante psihice care va actiona de acum 
inainte ca un párinte interior (supraeu). 

Fiind cea mai importantá luptá dintre cultura si natura 
din ontogeneza umaná, complexul Oedip si depásirea sa 
constituie si terenul care predispune la nevrozá. Dupa in- 
temeietorul psihanalizei, complexul Oedip este complexul 
nucleal al nevrozelor. Fie cá individul nu s-a desprins satis- 
fácátor de acest complex, rámánánd fixat de atasamentele 
incestuoase, asa cum se intámplá in cazul isteriei, sau 1-a 
rezolvat prin regresie la stadiul anterior al evolutiei libidi¬ 
nale, si anume la stadiul sadic-anal, ceea ce se intámplá in 
cazul nevrozei obsesiónale, nevroza adultului se va naste 
din conflictul dintre fixatiile infantile, incestuoase sau sa- 
dic-anale, si instantele care le interzic. Prin atitudinea ex- 
trem de represiva fatá de manifestárile sexualitátii infanti¬ 
le, morala victorianá crea in proportii de masá astfel de 
fixatii predispozante la nevrozá. Simptomul nevrotic este 
formatiunea de compromis care incearcá sá satisfacá simul- 
tan tendinta interzisá si instanta interdictivá, natura si cul¬ 
tura din om, indiciu inconfundabil al esecului trecerii de- 
pline de la naturá la culturá. 

Faptul cá Adler pune in prim-planul teoriilor sale asu- 
pra inconstientului nu continuturi instinctuale, asemeni lui 
Freud, maestrul sáu, ci continuturi sociale este determinat 
in primul ránd de natura materialului clinic care i-a stat la 
dispozitie. Majoritatea pacientilor lui Adler proveneau din 
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páturile de jos ale societátii, al cáror constient si inconstient 
erau domínate de problemele sociale. Reflexul psihic al unei 
pozitii economice si sociale defavorizate poate fi constatat 
nu numai la nivel constient, ci si la nivel inconstient. Tera¬ 
pia unor asemenea pacienti 1-a condus pe Adler spre o alta 
viziune asupra nevrozei si inconstientului. 

Nevroza nu mai este rezultatul conflictului dintre natu¬ 
ra (sexualitate, principiul plácerii) si cultura, ca la Freud, ci 
al esecului de a socializa dorinta de autoafirmare. Si pen- 
tru cá „planul secret de viatá", care vizeazá superioritatea, 
autoafirmarea este un ráspuns la sentimentul de inferiori- 
tate pe care-1 tr ai es te orice fiintá umaná in prima copilárie 
din cauza discrepantei dintre posibilitadle sale biologice re- 
duse si cerintele mediului, precum si datoritá comparatiei 
cu adultii, sentiment de inferioritate care are tóate sansele 
sá se permanentizeze in anumite conditii, cum ar fi cele 
create de handicapul fizic sau cel social (situada económi¬ 
ca si cea socialá defavorizatá), conflictul patogen generator 
de nevroza e unul care tiñe de domeniul socialului. 

Inconstientul, nu numai cel al nevroticilor, ci si cel al oa- 
menilor sánátosi (Adler mentine ideea freudianá despre di- 
ferenta doar gradúala dintre sánátate si boalá psihicá) are 
drept continuturi de prima importantá reflexele psihice ale 
vietii sociale: sentimentele (complexele) de inferioritate si 
reactia fatá de ele — dorinta de autoafirmare. Functia psi¬ 
hicá cea mai importantá pentru Adler este autoestimatia, 
care conferá, printr-un sentiment pozitiv al valorii proprii, 
securitate psihicá, si nu sexualitatea, care oferá plácere. 

Cu Jung, accentul teoriei psihanalitice se mutá din nou 
asupra unui alt continut al inconstientului. Cauza deplasá- 
rii nu mai rezidá de aceastá datá in apartenenta socialá a 
pacientilor, ci in tipul de disfunctie psihicá studiatá. Jung, 
psihanalist cu experientá psihiadicá indelungatá in clinica 
lui Bleuler din Zürich, se ocupá in primul ránd de psihoze, 
tulburári psihice majore care produc o desducturare consi- 
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derabilá a personalitátii. ínlocuirea realitátii obiective cu re- 
alitatea psihicá, dupa Jung nota distinctivá a psihozei, eru- 
perea inconstientului in constient, adáugate la gravitatea 
perturbárii, explica natura continuturilor inconstientului de 
care se ocupa cu predilectie Jung. 

Fárá sá nege existente inconstientului personal pus in 
evidente si studiat de Freud si Adler, Jung acordá atentia 
sa teorética in primul ránd inconstientului colectiv cu arhe- 
tipurile sale, adicá acelui tip de inconstient pe care il pun 
in evidente psihozele. Arhetipurile, elementele structurale 
ale inconstientului colectiv, nu se mai constituie in ontoge- 
nezá, asa cum se intámplá cu inconstientul personal, alcá- 
tuit din continuturi refulate, tinánd de sexualitate sau auto- 
estimatie, ci ele reprezintá precipítatele experientei filoge- 
netice ale speciei umane in situatii fundaméntale. Indife- 
rent cum se formeazá — lamarkist, ca o intipárire particu- 
lará a fenomenelor cosmice, organice sau a relatiilor inter- 
umane (relatia bárbat-femeie, relatia adult-copil) si situati- 
ilor existentiale esentiale, ceea ce sustine Jung intr-o prima 
tentativa explicativa sau intr-un mod necunoscut si incog- 
noscibil, ultima atitudine a lui Jung fatá de problema origi- 
nii inconstientului colectiv —, arhetipurile sunt patterns of 
behaviour. Tin, asadar, de biologic, precedánd si in-formánd 
experienta individúala. Identifícate atát in productiile psi- 
hoticilor, cát si in visele si fantasmele copiilor sau adultilor 
sánátosi contemporani, arhetipurile sunt regásite in cultu¬ 
ra majorá (religie, filosofie, literatura). Semnificatia omni- 
prezentei arhetipurilor este dublá. 

Pe de o parte, Jung mentine principiul formulat de Freud 
al identitátii de natura intre boala si sánátatea psihicá, in- 
cluzánd in sfera sa de valabilitate, aláturi de nevroze, si psi¬ 
hozele; pe de alta parte, din punctul de vedere al relatiei na¬ 
tura-cultura, Jung reprezintá o prespectivá nouá in cadrul 
psihanalizei. Pentru Freud si Adler, inconstientul este pato- 
gen si se regáseste in simptom doar deformat, deghizat. 
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Chiar dacá e intotdeauna prezent in cultura, inconstientul 
personal nu este prin sine creator de cultura. El se insinuea- 
zá in produsele cultúrale ca un caz particular de intoarcere 
a refulatului (Freud). Cultura se opune naturii, iar aceasta 
impregneazá cultura intr-o maniera disimulatá. Arhetipuri- 
le inconstientului colectiv se aflá intr-o cu totul alta relatie 
fatá de cultura. Ele sunt creatoare de cultura, acele matrici 
ale imaginarului care structureazá experienta si creatiile cul¬ 
túrale intr-un mod determinat, in esentá identic la omul din 
tóate timpurile si locurile. Faptul cá arhetipurile se manifes- 
tá totusi simbolic nu presupune necesitatea deghizárii. Sim- 
bolismul este doar forma naturalá a arhetipurilor, pentru cá 
ele nu se opun culturii, ci o intemeiazá. 

Din punctul de vedere al filosofiei inconstientului, ideea 
unui inconstient care sá tiná de domeniul spiritului (Jung 
afirmá expres cá arhetipurile sunt germeni spirituali) este 
de un considerabil interes. Inconstientul, tinánd si de astá 
datá de naturá, nu se mai opune culturii, ci o creeazá. In- 
constientul este de ordin spiritual pentru cá natura confíne 
spirit, natura si cultura aflándu-se intr-un raport de conti- 
nuitate. Asadar, varianta jungianá spune ceva despre spi¬ 
rit, intr-o modalitate nouá, sustinutá de o experienta clini- 
cá, in raport cu filosofía traditionalá, si anume cá existá 
spirit inconstient, cu alte cuvinte, cá spiritul nu este epui- 
zat de spiritul constient. 

Ideea, care are ca aderent important in cultura románá pe 
Ludan Blaga, se contura incá la Freud, fárá sá fi fost insoti- 
tá in cazul intemeietorului psihanalizei de o constiintá filo- 
soficá limpede, asa cum se intámplá la Jung si mai ales la 
Blaga. ín prima teorie despre structura psihicului, Freud il 
vede alcátuit tripartit, din constient, preconstient si incon¬ 
stient. In acest moment al evolutiei psihanalizei, viziunea do- 
minantá a filosofiei despre echivalenta dintre spirit si con¬ 
stient nu este pusá in discutió. Dacá facem abstractie de 
preconstient, care este un constient latent, atunci lumea 
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interioará a omului e impártitá in douá regiuni: regiunea lu- 
minoasá a constientului, carc, din zestrea naturalá a omului, 
preia ceea ce e acceptat de cultura, de exemplu sexualitatea 
genitalá axatá pe reproducere, si zona consideratá intunecoa- 
sá, chiar sumbrá, a inconstientului, care confíne tendintele 
naturale ale omului repudiate de cultura, cum ar fi sexuali¬ 
tatea perversa a copiláriei, tendintele egoiste si agresive. Dacá 
interpretám prima tópica freudianá din perspectiva relatiei 
spirit-suflet, céntrala in filosofía inconstientului pe care in- 
tentionám s-o avansám, atunci constatám cá spiritul tiñe 
acum exclusiv de domeniul constientului. Innoirea pe care 
o aduce psihanaliza in acest moment este ideea cá existá in 
noi un suflet inconstient, adicá un cuprins al singularului de 
care nu avem cunostintá, alcátuit din componente ale natu- 
ralitátii neacceptate de latura noastrá culturalá. 

Cea de-a doua teorie freudianá despre structura psihi- 
cului este mult mai bogatá si mai interesantá pentru filoso¬ 
fía inconstientului. Inconstientul nu mai alcátuieste o in- 
stantá aparte, nu mai este un substantiv, ci atributul 
„inconstient" revine acum tuturor celor trei instante care 
structureazá psihicul: sinele, eul si supraeul. 

Se-ul care, in cea de-a doua topicá, inlocuieste, ca instan- 
tá, inconstientul din prima topicá, preia pozitia, continutu- 
rile, modul de functionare si functia acestuia. Ca pol in- 
stinctual al personalitátii, continánd reprezentantii psihici 
ai instinctelor (Eros si Thanatos), in cea mai mare parte con- 
stienti, si refulatul, se-ul constituie polul energetic al orga- 
nismului. Nou este in cea de-a doua teorie despre psihic si 
structura sa faptul cá si instantele socializate „superioare" 
detin o dimensiune inconstientá (Eul) sau sunt in mare par¬ 
te inconstiente (supraeul). Din punct de vedere al existen- 
tei unui spirit inconstient, doar supraeul prezintá interes. 
Desi supraeul este o notiune avansatá in a doua parte a 
operei lui Freud, in prima parte el este prefigurat de 
termenul „cenzurá", instantá inconstientá care selecteazá 
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continuturile cárora le este permis accesul in constient. Prin 
termenul cenzurá, Freud introduce pentru prima data in 
gándirea psihanaliticá ideea de spirit inconstient, fárá sá-i 
dezvolte implicatiile filosofice. 

Supraeul (cenzura) este o instantá care apare inca in pri¬ 
ma copilárie (5-6 ani), succesiv declinului complexului Oe- 
dip. Nórmele sociale care-i structureazá nucleul incorpo- 
reazá cerintele fundaméntale pentru existenta cultúrala a 
omului: interzicerea incestului si a agresivitátii oriéntate 
impotriva párintilor. Caracterul lor inconstient deriva din 
modalitatea interiorizárii precumpánitor afectiva. Ulterior 
primei cristalizan din copilárie, supraeul preia pe aceeasi 
cale afectiva si alte norme morale si estetice, norme care se 
adaugá nucleului initial si actioneazá in aceeasi maniera in- 
cons tienta. 

Asadar, in ultima teorie asupra psihicului, Freud vorbes- 
te explicit despre un inconstient care nu mai poate fi echi- 
valat cu rául, nu mai constá din continuturi psihice instinc- 
tuale respinse cultural, ci din norme cultúrale esentiale 
pentru om. In acest mod era deschis un nou domeniu de in¬ 
vestigare, nu numai pentru etica, dar si pentru filosofie care 
se poate ocupa de acum inainte nu numai de spiritul con¬ 
stient, ci si de cel inconstient, asa cum psihologia incepe sá 
se ocupe, o data cu psihanaliza, de sufletul inconstient. 


4. Filosofie si psihanaliza. 

Tur de orizont contemporan 

Bogátia si diversitatea abordárilor filosofice ale psihana- 
lizei il pune pe Paul-Laurent Assoun in fata constatárii cá 
in majoritatea cazurilor psihanaliza devine obiect al filo- 
sofiei, fárá ca acest demers sá fie sustinut printr-o legiti¬ 
mare. Cu alte cuvinte, simpla comunicare intre cele douá 
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discipline ar necesita o reflexie legitimantá, tocmai pentru 
cá filosofía a fost axatá pe constient, iar psihanaliza se ocu¬ 
pa in primul ránd de inconstient. 

In subcapitolele anterioare am avansat legitimarea pen¬ 
tru cea mai stránsá forma de colaborare intre filosofie si 
psihanaliza, si anume pentru elaborarea unei filosofii baza- 
tá pe ideea de inconstient — ceea ce am numit in traditia lui 
Eduard von Hartmann „filosofia inconstientului" —, legiti¬ 
mare care consta in esentá in a demonstra cá spiritul nu 
cade in afara interesului psihanalizei. Filosofía inconstien¬ 
tului se intemeiazá, asa cum am vázut, pe douá idei: impu- 
ritatea spiritului, pe de o parte, si spiritul inconstient, pe de 
altá parte. 

Desi nu vorbeste despre o filosofie a inconstientului, ci 
doar despre preluarea in discursul filosofie a ideii de incon¬ 
stient, Alain Journaville este unul dintre putinii autori oc- 
cidentali preocupati de legitimarea apelului filosofiei la 
psihanaliza. Intr-o carte masiva (500 pagini) si consistentá 
dedicatá lui Lacan, autorul demonstreazá valentele filoso- 
fice ale ideii de inconstient cu referire la un singur caz: teo¬ 
ría lacanianá a inconstientului 35 . Interpretarea pe care, prin 
semnificant, Lacan o da inconstientului íntálneste gándirea 
filosófica al secolului al XX-lea si permite dezvoltarea inte- 
rogárii sale. Placa turnantá a interrelatiei intre filosofía con- 
temporaná si viziunea lui Lacan asupra inconstientului este 
conceptul de „real". 

ín filosofía clasica, realul este tot ce poate popula o 
lume, in timp ce pentru Heiddeger sau Levinas, de exem- 
plu, realul este non-lumea, ceea ce niciodatá nu va putea 
ocupa loe intr-o lume. De asemenea, pentru Lacan, incon- 
Stientul e realul pur din celebrul sau triptic: real, imaginar, 
simbolic. Conceperea inconstientului prin intermediul 
semnificantului, ceea ce constituie o inovatie in raport cu 
Freud, permite in acelasi timp o demonstrare neexperimen- 
talá a existentei inconstientului si o confruntare cu spatiul 



66 


Filosofía ¡nconstientiilui 


filosofic. ín ce prívente ultimul aspect, cel care ne intere- 
seazá aici, Alain Jouranville considera cá lucrurile sunt cla¬ 
re: „Semnificantul lacanian este inconstientul in másura in 
care el apartine unei alte ordini decát lumea" si, pentru el 
(Lacan) „fiinta este intr-o anumitá maniera conforma lim- 
bajului. Semnificantul e fiinta ínsási. lar inconstientul, ori- 
cát de uimitor ar parea, presupune dimensiunea adeváru- 
lui" 36 . Semnificatul semnificantului consta in dorintá si 
castrare. 


4.1. Psihanaliza — obiect al teoriei si filosofiei stiintei 

Incercárile de sistematizare a relatiilor dintre filosofie si 
psihanaliza in cultura occidentalá inregistreazá cáteva di- 
rectii principale. Astfel, Michele Bertrand in articolul Das 
philosophische Interesse an der Psychoanalyse (Interesal filoso¬ 
fic pentru psihanaliza), din volumul Die Philosophen und 
Freud 37 , vorbeste despre o preocupare care vede in psihana- 
lizá (opera lui Freud si a continuatorilor) un nou corp teo- 
retic pentru cercetári de tip filologic, pe de o parte, si pen¬ 
tru teoría si istoria stiintei, pe de alta parte. ín cadrul acestei 
preocupári, Alfred Lorenzer trece in revista cercetári care 
evidentiazá originea filosófica a unor „topoi" psihanalitici; 
este vorba in primul ránd de idei tinánd de filosofía natu- 
rii. (Articolul Nachbarschaften, Grenzübergange [Vecinatdti, ín¬ 
ter fer ente].) 

De asemenea, Helmuth Vetter, referindu-se la lectura fe- 
nomenologicá, hermenéutica £i neostructuralistá a lui 
Freud, evidentiazá printre áltele faptul cá intemeietorul 
psihanalizei se inscrie in traditia secolului al XlX-lea, care 
este o traditie filosoficá. ín virtutea acestei filiatii. Odo Mar- 
quard avanseazá ideea cá elementele psihanalizei au fost, 
inainte de a deveni párti componente ale unei stiinte, con- 
cepte filosofice (Vezi articolul introductiv al volumului 
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amintit, articol intitulat Phanomenologische, hermeneutische 
und (neo)strukturalistische Freudlekture). 

In spatiul acestei prime directii putem incadra una din 
fórmele cele mai frecvente de relatie intre filosofie si psih- 
analizá, si anume critica filosófica (epistemológica) a psih- 
analizei. Dupa Ludwig Nagel (Freud in der zeitgenossischen 
sprachanalytischen Philosophie und im Umfeld der Frankfurter 
Schule), receptarea lui Freud in teoria stiintei si filosofía ana¬ 
lítica este marcatá de ambivalentá. Aspectul negativ al re- 
ceptárii vizeazá pretenda formulatá de Freud cá psihanali- 
za ar putea deveni macar in viitor o stiintá a naturii. Primul 
care a atacat aceastá pretentie a fost Wittgenstein prin afir- 
matia cá de fapt Freud oferá doar speculatii, cu alte cuvin- 
te, ceva care preceda formularea ipotezelor. 

Critica lui Wittgenstein la adresa psihanalizei este du- 
blatá de un considerabil interes. Acesta apare nu numai in 
convorbirile despre Freud din 1942-1946 consemnate de 
Rush Rhees, ci si de cele din 1949-1951, nótate de un alt 
elev al sáu, O. K. Bonwosma ( Wittgenstein. Conversations 
1949-1951, Indianapolis, 1986). Acesta relateazá cá in mo- 
mentul in care a devenit profesor la Cambridge, Wittgen¬ 
stein a prezentat comitetului un text de 140 de pagini, din- 
tre care 72 erau consacrate asemánárii dintre filosofie si 
psihanalizá. 

Un alt critic al pretentiilor lui Freud referitoare la stiin- 
tificitatea psihanalizei este Karl Popper. In lucrarea din 1978 
Die beiden Grundprobleme der Erkenntnisthorie (Cele doua pro- 
bleme fundaméntale ale teoriei cunoasterii, Tübingen, 1979), lu¬ 
crare in care reia obiectiile din anii '30, cunoscutul filosof 
reproseazá teoriilor psihanalitice faptul de a nu oferi prog- 
noze verificabile, indicándu-se conditiile in care pot fi in¬ 
fírmate empiric. Dupá Karl Popper, psihanaliza, desi aspi- 
rá la statutul de stiintá, este in realitate doar o pseudostiintá 

Forma cea mai elaboratá, dar si cea mai incisivá a criti- 
cii psihanalizei din perspectiva teoriei stiintei o oferá Adolf 
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Grünbaum in lucrarea The Foundations of Psychoanalysis. A 
Philosophical Critique, (University of California Press, 1984). 
Propunándu-si douá obiective: a) verificarea validitátii da- 
telor obtinute de analist in contextul clinicii si b) discutarea 
teoriei refulárii care se bazeazá pe aceste date, Grünbaum 
ajunge la concluzii negative: dátele nu sunt valide si chiar 
dacá ar fi, ele nu sustin teoría refulárii. Radicalitatea pozi- 
tiei lui Grünbaum a provocat numeroase discutii. Astfel, in 
editia din 1986 a Behavioral and Brain Sciences (Cambridge 
University, vol. 9, nr. 21), 39 de filosofi si psihanalisti se ra- 
porteazá pozitiv sau negativ la tezele lui Grünbaum. 

Ludwig Nagel evidentiazá existenta in cámpul teoriei 
stiintei a unor gánditori care valorizeazá pozitiv psihanali- 
za. Reprezentanti ai filosofiei stiintei, cum ar fi, printre al- 
tii, Richard Rorty si Stanley Cavel nu mai examineazá ope¬ 
ra lui Freud din perspectiva criteriilor de stiintificitate din 
stiintele naturii, ci il considerá pe intemeietorul psihanali- 
zei ca pe un filosofant care se desparte filosofánd de filoso- 
fie. ín acest sens, pozitia lui Freud poate fi apropiatá de cea 
a lui Wittgenstein si Heidegger, care, de asemenea, ar filo¬ 
sofa impotriva filosofiei. Rorty, considerat de Nagel ca fi- 
ind un reprezentant al gándirii postanalitice, il plaseazá pe 
Freud in seria „edifyng philosophers", care, prin abordarea 
lor creatoare, pot zdruncina nu numai vocabularul rutinier 
al filosofiei clasice, dar si pe cel al dogmatismului filosofiei 
analitice. 

Pe o pozitie aparte in problema statutului epistemologic 
al psihanalizei se situeazá Alfred Lorenzer, care refuzá al¬ 
ternativa hermeneuticá — stiintá a naturii ca fiind inadap- 
tatá realitátii ei teoretice, propunánd acceptarea acestei re- 
alitáti, adicá a apartenentei psihanalizei la ambele tipuri de 
demersuri. „Psihanaliza apartine ambelor domenii" afirmá 
Lorenzer 38 . 

Tensiunea dintre o artá a Ínterpretárii, care vizeazá lu- 
mea vietii si istoriei si o intelegere cauzalá a caracterizat de 
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la inceput psihanaliza. Ea este inevitabilá pentru cá deriva 
din natura obiectului de studiu: „Este vorba, pe de o par¬ 
te, de sensul suferintei, de sensul relatiilor interumane, iar 
pe de alta parte, de suferintá ca proces corporal, fiziologic, 
palpabil, ambele fiind indestructibil impletite" 39 . 

In legáturá cu problema stiintificitátii psihanalizei me- 
ritá mentionat si punctul de vedere al lui Hans Strotzka, 
care in articolul Freud und die Philosophie 40 , pune fatá in fatá 
ecoul durabil si profund al psihanalizei in cultura occiden- 
talá, unde a fost integratá in tóate domeniile, inclusiv in 
cel al limbajului curent, si primirea ostilá a psihanalizei din 
partea filosofiei si psihologiei academice. In spatele repro- 
sului de nestiintificitate adresat psihanalizei s-ar ascunde 
de fapt rezistenta la critica ideologiilor imanentá psihana¬ 
lizei, care o fac suspectá atát pentru una, cát si pentru cea- 
laltá. Descoperirea inconstientului impune filosofiei o li¬ 
mitare a competentelor care ii reveneau pana in acel 
moment, iar psihologiei experiméntale academice o ima¬ 
gine de sine mai realista: ratánd complexitatea vietii, ex¬ 
periméntele de laborator sunt, ce-i drept, satisfácátoare din 
punct de vedere stiinti fie, dar trateazá adesea probleme ire- 
levante. 


4.2. Evidentierea si fructificarea implicatiilor filosofice 
ale psihanalizei 

Aláturi de examenul epistemologic si de perspectiva is- 
toriei ideilor, o alta dimensiune a relatiei filosofiei cu psih¬ 
analiza, cu sigurantá importantá pentru cá reprezintá un 
demers constructiv, este punerea in evidentá, examinarea 
si fructificarea implicatiilor filosofice ale descoperirilor psih- 
analitice in special a descoperirii inconstientului. Pentru 
Helmuth Vetter (articolul mai sus citat), problemática filo¬ 
sófica repusá in discutie de conceptul psihanalitic de incon- 



70 


Filosofía ¡nconstientiilui 


stient cuprinde teme cum ar fi „subiect", „eu", „constiin- 
tá". Punerea in discutie a pretentiei cognitive a filosofiei 
este prczcntá, dupa autor, mai ales in cámpul filosofiei fran- 
ceze, unde s-au distins pe aceastá linie pozitia fenomeno- 
logicá (Paul Ricoeur) si cea neostructuralistá (Jacques La- 
can). Ambele pozitii ar avea ca punct de plecare cunoscuta 
devizá a lui Freud: „Wo es war, solí ich werden". 

Abordarea realizatá de Paul Ricoeur este hermenéutica, 
fiind insá vorba de o hermenéutica de un gen aparte, de o 
hermenéutica a indoielii: „interpretarea ca exercitiu al in- 
doielii". 

Aceastá hermenéutica, prefiguratá de Marx si Nietzsche, 
plaseazá dubiul in centrul sigurantei carteziene, descope- 
rind in spatele deformárilor caracteristice pentru cogito „un 
adevár al subiectului care nu poate fi incadrat nici in cone- 
xiunile de sens ale teoriilor clasice ale intelegerii, nici situat 
la nivelul proceselor psiho-fiziologice. El vorbe^te de un 
discurs mixt in cámpul explicatiei energetic-cauzale si al 
hermeneuticii" . 41 

Spre deosebire de Ricoeur, care se concentreazá asupra 
pártii ultime a operei lui Freud, unde se-ul (das Es) este con- 
ceput ca dimensiunea intunecatá, inaccesibilá a personali- 
tátii noastre — un recipient al emotiilor clocotitoare — iar 
eul ca instantá care stabileste relatii cu lumea exterioará, 
apáránd individul de excesele se-ului care-i pericliteazá 
existenta, relatia dintre se si eu fiind una de inlocuire, pre- 
luare a se-ului de catre eu, Lacan preferá scrierile timpurii, 
din perspectiva cárora le citeste pe cele tárzii. Eul nu mai 
este scopul final al procesului terapeutic, ci arche si telos sunt 
inconstientul, dar nu se-ul haotic, ci un inconstient structu- 
rat. Asadar, Lacan nu se cantoneazá in irational, ci incear- 
cá sá atingá o suprarationalitate care rámáne inaccesibilá 
pentru ratio a individului, deoarece aceasta se fixeazá asu¬ 
pra obiectelor individúale si scapá din vedere structura 
semnificativá a relationalitátii. 



Preliminarii la o filosofie a inconstientului 


71 


Foarte bine reprezentatá in cultura italiana, problemá¬ 
tica implicatiilor filosofice ale psihanalizei este concentra- 
tá de Patrizia Giampieri sub sintagma „crizá a subiectului, 
eriza a rationalitátii" 42 . Autoarea tiñe sá sublinieze de la 
inceput cá nu este vorba de o prábusire, moarte a rationa¬ 
litátii si a subiectului in contact cu descoperirea inconstien- 
tului de catre psihanalizá, ci doar de o transformare a lor. 
Astfel, la Massimo Cacciari subiectul apare ca un proces 
conflictual, deoarece intre se si eu nu se poate realiza o sin- 
tezá pe deplin satisfácátoare. Franco Relia (II mito dell'al- 
tro, Lacan, Deleuze, Foucault. Milano, 1978) considera cá 
Freud face parte dintre gánditorii care contribuie la eriza 
rationalitátii clasice: destrámarea identitátii dintre realita- 
te si reprezentare, precum si a unitátii lumii, cunoasterii si 
a subiectului. Insá, in timp ce gándirea negativá contrapu¬ 
ne ratiunii latura ei intunecatá, alteritatea sa, Freud propu¬ 
ne un nou model de rationalitate. Ar fi un fel de a treia cale 
intre rationalitatea traditionalá, care a exclus tot ceea ce se 
afla in conflict cu ea ca fiind altceva sau nebunie, si gándi¬ 
rea negativá care, evidentiind clivajul subiectului sau dis- 
functionalitátile pe care cultura le induce individului, nu 
le-a elaborat teoretic. Psihanaliza incearcá sá edifice o lo- 
gicá a conflictului, a tot ceea ce nu putea fi exprimat in lim- 
bajul rationalitátii clasice. 

Remo Bodei elaboreazá si el tema unei noi rationalitáti, 
a unei „rationalitáti transformatoare". Bazándu-se pe rezul- 
tatele psihanalizei, Bodei sustine cá rationalitatea nu este 
intáritá prin negarea sau ignorarea instinctelor, ci prin co- 
laborarea cu acestea, vizándu-se o modificare generalá. Re- 
fularea dorintelor si sentimentelor legate de viata instinc¬ 
telor provoacá „rátácirile gándirii" studiate de psihanalizá: 
sentimentul de instráinare, senzatia de dé ja vu, esuarea din 
cauza succesului, fenomenologia gándirii nevrotice, deli- 
rul. Extrem de interesantá din punct de vedere filosofie este 
reconsiderarea evidentei din punct de vedere psihanalitic. 
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Spre deosebire de Descartes Husserl, evidenta nu mai 
coincide la Freud cu adevárul. Evidenta poate fi folositá nu 
numai pentru a dezválui, ci si pentru a inválui. Adevárul 
insusi nu este niciodatá neutru, ci intricat intr-un domeniu 
conflictual, unde se infruntá diferite forte si instante. 

O alta forma de interrelatie intre filosofie si psihanalizá, 
cea mai importantá pe linia colaborárii, este utilizarea unor 
concepte fundaméntale ale psihanalizei in constructiile filo- 
sofice originale. Unul din cazurile paradigmatice de acest tip 
este filosofía culturii a lui Lucian Blaga. Am putea spune, 
apelánd la unul din termenii introdusi de Lucian Blaga, cá 
viziunea sa asupra culturii este in esentá „noologie abisalá", 
adicá stiintá despre spiritul inconstient, ceea ce este extrem 
de concludent pentru sursele teoretice si orientarea sa. 

ín constructia sa, Lucian Blaga porneste de la insatisfac- 
tiile teoretice pe care le provoacá morfología culturii (Lro- 
benius, Spengler) si fenomenología in ce pr i veste explica- 
rea fenomenului stil si a unitátii stilistice a unei culturi. 
Lilosoful román considera cá dimensiunea explicativá in fi¬ 
losofía culturii poate fi asiguratá prin apelul la ideea de in¬ 
constient. Nu este inconstientul in variantá freudianá sau 
adlerianá, adicá inconstientul personal, constituit in onto- 
geneza individului, ci inconstientul colectiv, supraindivi- 
dual, asemánátor inconstientului descris de Jung. Lucian 
Blaga isi propune sá ofere prin conceptia sa despre matri- 
cea stilisticá, structuratá de factorii stilistici, ceea ce lipsea 
romantismului, carent in articulare interioará, si psihanali¬ 
zei freudiene, privatá de o „perspectivá vastá in adánc". 

Prin teoria despre factorii stilistici, Blaga se situeazá, ca 
si Jung, pe teritoriul spiritului inconstient. „Coordonatele 
stilistice pe care le vom pune in luminá la diferite popoare 
din arhaic páná azi, n-am vrea sá fie intelese ca expresii su¬ 
mare a unor nebuloase inclinári psihologice, ci ca niste ade- 
várate functii de putere categorialá apartinánd spiritului 
inconstient." 43 
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Coordonatele categoriale ale spiritului inconstient sunt 
stabilite de Blaga pornind de la morfología culturii: orizon- 
tul spatial si temporal al inconstientului, accentul axiologie, 
atitudinea anabazicá si catabazicá (sau neutra), názuinta for- 
mativá. Situarea pe teritoriul inconstientului colectiv, studiat 
mai intái de Jung, il obliga pe Blaga sá insiste asupra distinc- 
tiei intre factorii stilistici si arhetipuri. In timp ce arhetipuri- 
le sunt innáscute, stereotipe, legánd omul de natura si popu- 
lánd domeniul a ceea ce este universal uman, factorii stilistici 
tin mai curánd de cultura si istorie, variind de la o época la 
alta si de la etnie la etnie. Deosebirea cea mai importantá i 
se pare lui Blaga a consta in faptul cá arhetipurile sunt rap- 
sodice, nu se constituie prin relatii reciproce intr-o structurá, 
in timp ce factorii stilistici alcátuiesc un cámp stilistic care-si 
pune amprenta pe tóate produsele spirituale ale unei epoci 
sau ale unei etnii: filosofie, stiintá, arta, politicá. 

Ca orice gánditor care acceptá ideea existentei incon¬ 
stientului, chiar dacá este vorba de spirit inconstient, Bla¬ 
ga a trebuit sá rezolve problema relatiei dintre inconstient 
si constient. Faptul cá Blaga, la fel ca Jung, se ocupá de spi- 
ritul inconstient, nu de sufletul inconstient, asemeni lui 
Freud si Adler, determiná modul de relacionare intre cele 
douá niveluri. Pentru cá spiritul inconstient nu se opune 
culturii, ci o intemeiazá, nu mai poate fi vorba de o intoar- 
cere a refulatului in forme deghizate, ca la Freud, ci de 
„personantá" (sau de jungiana manifestare simbolicá), adi- 
cá de o manifestare diminuatá, de un ecou stins, al incon¬ 
stientului in constient. 

Pe aceeasi linie a preluárii unor elemente ale teoriei 
psihanalitice in conceptiile filosofice se mai inscriu douá 
orientári importante ale filosofiei contemporane. Am in ve- 
dere filosofía socialá a Scolii de la Frankfurt, reprezentatá 
printre altii de Herbert Marcuse si Erich Fromm si de ana¬ 
liza existentialá, care are in Binswanger pe cel mai cunos- 
cut exponent. 
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Cartea lui Marcuse Eros si ciuilizatie, care constituie 
unul dintre manifestele teoriei sociale critice, opereazá cu 
termeni in care perspectiva socialá £i psihanaliticá (a di- 
namicii instinctuale) fuzioneazá. Astfel, conceptul de 
„principiu al randamentului" ínlocuieste anistoricul con- 
cept freudian de «principiu al realitátii", care presupunea 
opozitia staticá si incompatibilitatea definitiva dintre na¬ 
tura si cultura. Prin principiu al randamentului, Marcu¬ 
se intelege principiul care a guvernat societátile bazate, 
din punct de vedere economic, pe penurie, din punct de 
vedere social, pe impártirea inechitabilá a penuriei, in fa- 
voarea dominatiei, iar din punct de vedere instinctual, pe 
represiunea instinctelor, pe canalizarea energiei libidina- 
le spre muncá. 

Alte concepte introduse de Marcuse, cum ar fi «desubli- 
mare represiva" si «sublimare nonrepresivá" presupun ace- 
lasi fundal teoretic: sublimarea devine o notiune istoricá. 
Tipurile de cultura axate pe principiul randamentului pre¬ 
supun intotdeauna sublimarea represiva, reorientarea 
fortatá a libidoului spre performanta cultúrala; societatea 
occidentalá contemporaná, care lasa sá se intrevadá posibi- 
litatea unui principiu nonrepresiv al realitátii (invingerea 
penuriei, diminuarea timpului de muncá) prezintá fenome- 
ne clare de desublimare, incá represivá: pátrunderea sexu- 
alitátii in politicá si afaceri, de exemplu. Principiul nonre¬ 
presiv al realitátii in fórmele sale mature va permite 
reconvertirea sexualitátii in Eros si, pe acest temei, subli¬ 
marea nonrepresivá. 

Analiza existentialá, asociatá cu numele psihiatrului si 
filosofului elvetian Ludwig Binswanger, numitá uneori si 
psihanalizá existentialá, trece drept o imbinare a freudis- 
mului cu fenomenologia si filosofía existentei in varianta 
lui Heidegger. ín contextul psihiatriei epocii respective, care 
se ghida dupá principiul teoretic cá boala psihicá este 
efectul unei perturbári organice a creierului (Kraepelin, 
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Bleuler), meritul lui Freud consta, dupa Binswanger, in 
aceea cá intelege omul si bolile sale psihice din perspecti¬ 
va conflictelor psihice interne. 

Ceea ce il nemultumeste pe Binswanger la Freud este vi- 
ziunea pozitivistá asupra omului, ideea de „homo natura", 
idee conform cáreia omul ar fi epuizat de dinámica si me- 
tamorfoza instinctelor, gándite in termenii cauzá si efect. 
Sub privirea de fizician mecanicist a lui Freud, omul — afir¬ 
ma psihiatrul elvetian — isi pierde umanitatea, iar relatii 
de tipul prieteniei si al iubirii devin de neconceput. Asa 
cum subliniazá Dieter Wyss in masiva sa lucrare dedicatá 
dezvoltárii psihanalizei, depásirea pozitivismului freudian 
este posibilá, dupa Binswanger, doar pe calea fenomenolo- 
giei lui Husserl si a filosofiei existentei heideggeriene 44 . In 
acest mod poate fi depásit biologismul radical al lui Freud, 
pentru care nu exista persoaná ca atare, corporalitatea fiind 
decisiva pentru ceea ce este omul. Binswanger pune in evi- 
dentá trásátura fundaméntala a omului neglijatá de tóate 
antropologiile pozitiviste, si anume faptul cá este o fiintá 
care se poate raporta la sine, trásátura care mutá totul in 
ontologic. Din punctul de vedere al psihopatologiei, per¬ 
spectiva ontologicá permite considerarea fenomenelor mor- 
bide din perspectiva „existentialelor", adicá a insusirilor 
„Dasein"-ului 45 . 

Un exemplu clinic redat de Dieter Wyss dupá Binswan¬ 
ger ilustreazá foarte ciar specificitatea analizei existentia- 
le in raport cu psihanaliza freudianá. Fobia unei tiñere fete 
care tráieste stári puternice de angoasá atunci cánd are im- 
presia cá in mers i se desprinde tocul de la pantof ar fi in- 
terpretatá de Freud ca fiind legatá de fantasma nasterii 
sau a castrárii, fantasme asociate intámplárii tráite la vár- 
sta de cinci ani, cánd la desprinderea schiului de gheatá, 
tocul i-a rámas in legáturi. Binswanger considerá cá tul- 
burarea trebuie explicatá ca o reactie la periclitarea 
„proiectului continuitátii". Acest proiect a fost amenintat 
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prima data de intámplarea tráitá la cinci ani, ceea ce a pro- 
dus angoasa de a cádea in afara continuitátii, angoasá din 
care mai tárziu a luat naciere fobia. Un cititor impartial se 
poate intreba dacá cele douá perspective sunt intr-adevár 
exclusive, asa cum pretinde Binswanger, sau pot fi, totusi, 
complementare. 

In planul tehnicii terapeutice, analiza existentialá men- 
tine principalele notiuni ale psihanalizei, dándu-le o accep- 
tie mai cuprinzátoare, care inelude si planul ontologic. Ast- 
fel, relatia psihoterapeuticá si transferul care se dezvoltá in 
cadrul ei sunt concepute ca o „intálnire" intre douá persoa- 
ne, intre doi parteneri intru Dasein. In felul acesta poate fi 
depásit reductionismul caracteristic perspectivei medicale 
care-1 transformá pe pacient intr-un obiect, dánd relatiei 
dintre pacient si psihoterapeut un singur sens — de la pri- 
mul spre cel de-al doilea. De asemenea, rezistenta pacien- 
tului la psihoterapie nu mai este conceputá in termeni de 
repetitie a unei atitudini mai vechi, atitudinea fatá de ima- 
go-ul patern, ci in termenii imposibilitátii de a comunica in 
plan uman cu terapeutul. 


4.3. Psihanaliza filosofiei 

In sfársit, o ultimá formá importantá de interferentá in¬ 
tre filosofie si psihanalizá este psihanaliza filosofiei. Sem- 
nalatá incá de Freud in articolul din 1913 Interesul pentru 
psihanaliza, posibilitatea ca filosofía sá deviná obiect de stu- 
diu pentru psihanalizá nu a produs acelasi efect ca psih¬ 
analiza literaturii, care a devenit unul dintre cele mai frec- 
ventate domenii ale psihanalizei aplicate. Explicada trebuie 
cáutatá in pretenda de obiectivitate a filosofiei si in masca- 
rea reusitá a mesajului instinctual. 

Partea dedicatá psihanalizei filosofiei din studiul amin- 
tit suná in felul urmátor: „Teoriile si sistémele filosofice 
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sunt opera unui mic numár de persoane cu o pregnantá in- 
dividualitate; in nido alta stiintá personalitatea omului de 
stiintá nu joacá un rol atát de important ca in filosofie... 
Astfel, psihanaliza poate indica motivele subiective si in¬ 
dividúale ale teoriilor filosofiei, care pretind cá provin 
dintr-o lógica impartíala, evidentiind pentru critica púne¬ 
tele slabe ale sistemului. Realizarea acestei critici nu este 
in sarcina psihanalizei, cari, dupa cum se stie, determina- 
rea psihologicá a unei opere nu exelude corectitudinea sa 
stiintificá" 46 . 

Impresia despre la caracterul contradictoriu al enuntu- 
lui lui Freud se impune atentiei: pe de o parte, in filosofie, 
personalitatea creatorului se manifestá mai mult decát in 
orice alta stiintá; pe de alta parte, influenta psihicului in- 
constient al creatorului nu afecteazá valoarea de adevár a 
operei, in formularea lui Freud „corectitudinea sa stiintifi¬ 
cá". Dacá valoarea esteticá nu e conditionatá de valoarea 
de adevár, filosofía vizeazá, asemeni stiintei, toemai uni- 
versalitatea adevárului. Or, dacá opera filosoficá nu scapá 
de influentele care vin din inconstientul autorului, atunci 
acest fapt nu perturbá toemai universalitatea discursului fi- 
losofic, transformándu-1 intr-o simplá racionalizare a incon¬ 
stientului? 

La aceastá intrebare gásim un ráspuns complet in cartea 
lui Paul-Laurent Assoun Freud, filosofía si filosofii, mentio- 
natá in cáteva ránduri in paginile anterioare. In primul 
ránd, psihanaliza considerá filosofía ca produs al filosofu- 
lui, ceea ce inseamná cá iluzia operei filosofice inteleasá ca 
produs al spiritului pur este destrámatá. „Structura logicá, 
pur sincroná, e pusá in perspectivá datoritá istoriei instinc- 
tuale. Ceea ce párea un inceput absolut se vádeste un punct 
de ajungere." 47 Cu alte cuvinte, psihanaliza descoperá sen- 
sul instinctual al filosofiei ca activitate individualá. Cerin- 
ta anonimitátii si a universalitátii filosofiei indicá, in cazul 
optiunii pentru o asemenea activitate, o instinctualitate 
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puternicá: „Instinctul e cu atát mai puternic, cu cát... se 
stráduieste mai mult sá se mascheze" 48 . Prin urmare, din 
punctul de vedere al individualitátii filosofului, filosofía 
constituie „o alegere de obiect cultúrala", explicabilá prin 
raportul dintre predispozitiile constitutionale si istoria per- 
soanei. 

Data fiind relatia dintre opera si autor, putem descoperi 
in opera ecourile dinamicii instinctuale a autorului. Dintr-o 
astfel de perspectiva, psihanaliza poate dezválui púnetele 
slabe ale textului filosofic. Este vorba de asertiunile care 
trec drept obiective, rezultat al unei logici impartíale, in 
limbajul pe care 1-am folosit in subeapitolele anterioare, al 
spiritului pur, in fapt ele exprimánd „subiectivitatea fan- 
tasmelor". 

Un alt autor, Michel Bertrand, propune chiar cáteva in- 
dicii care tac recognoscibilá interventia unei alte logici, a 
subiectivitátii, singularitátii, in perimetrul logicii obiective, 
a spiritului. Incongruentele si neclaritátile textului, care sunt 
numite de M. Bertrand „actele raíate ale filosofiei", mar- 
cheazá púnetele in care interfereazá motive de alt ordin de¬ 
caí cel spiritual. Absentele, mai greu de identificat, consti¬ 
tuie un al doilea indiciu. Contradictiile dintre discursul 
manifest si discursul latent, asa cum poate ti reconstruit din 
categoriile si principiile primului, un al treilea. Ca exempli- 
ficare, M. Bertrand se refera la analiza fácutá de Marx scrie- 
rilor economistilor clasici. Enunturile prin care acestia de- 
scriu in mod explicit realitatea socialá sunt incompatibile 
cu ceea ce rezultá din propriile lor categorii, ceea ce trans¬ 
forma respectivele enunturi in simptome ale societátii date. 
Ele tineau deci de ideologie si nu de stiintá. 

Un al patrulea indiciu este negarea: „ín urmá cu cati¬ 
va ani, am arátat intr-un studiu despre Spinoza cá moar- 
tea nu poate ti conceputá in termenii sistemului sáu. Au- 
torul se putea apropia de ea doar in enunturi pur 
negative, ceea ce aratá cá e vorba aici de ireprezentabil 
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prin excelentá. Acest ireprezentabil este insá gráitor in sen- 
sul cá, din punctul de vedere al strádaniei de mentinere 
in existentá, reprezintá extrema neputintá fatá de activi- 
tatea cauzelor externe, care produc dizolvarea existentei 
noastre" 49 . Cu alte cuvinte, in textul lui Spinoza transpa¬ 
re atitudinea sa in tata mortii. 

Pe de alta parte insá, psihanaliza admite existentá in 
filosofie a unor enunturi cu adevárat obiective: „Obiecti- 
vitatea autentica a unui sistem filosofie consta in ansam- 
blul enunturilor care rezistá travaliului de epurare a 
obiectivitátii", afirma Paul-Laurent Assoun 50 . Sá insem- 
ne faptul acesta cá pentru Freud £i psihanalizá existá o 
zoná a „logicii puré", cum o numeste PL. Assoun, sau a 
spiritului pur? Aici este in joc problema simbolicii instinc- 
tuale. Dacá orice creatie culturalá, inclusiv filosofia, are 
un fundament instinctual, atunci obiectivitatea decurge 
din modul in care simbolizarea instinctului se acordá cu 
ordinea logicá. Altfel spus, existá douá tipuri de simbo¬ 
lizare a instinctelor: o posibilítate este cea in care functia 
simbolizantá absoarbe functia logicá si o videazá de va- 
labilitate specificá — este conceptul-mascá, simplá ratio- 
nalizare a instinctului; cealaltá posibilítate se referá la 
simbolizarea „reusitá", acea simbolizare in care, logicita- 
tea nu e afectatá, ceea ce inseamná cá psihanaliza nu e re- 
ductionistá dacá recunoaste logicului (spiritului) o exis¬ 
tentá de sine státátoare. 

Psihanaliza filosofiei se deta^eazá in egalá másurá de 
logicism, care concepe filosofia ca realitate dezáncarnatá 
£i de psihologism, care o explicá prin date psiho-antro- 
pologice, neluánd in serios pretenda sa de obiectivitate. 
Psihanaliza tiñe seama de pretenda de obiectivitate a fi- 
lozofiei, dar o pune in legáturá cu subiectivitatea fantas- 
maticá. 

Filosofia poate deveni obiect al psihanalizei nu numai 
ca operá filosoficá sau in calitate de activitate creatoare a 
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subiectului, ci si ca „institutie" cultúrala. ín acest caz, psih- 
analiza se preocupa de instinctualitatea genérica, practi- 
cánd ceea ce Paul-Laurent Assoun numeste „arheologie 
pulsionalá". Generic, functia unei institutii cultúrale este, 
dupa Freud, de a descárca omul de tensiunile pe care i le 
produc nevoile. O parte din nevoi sunt satisfácute prin in- 
termediul actiunii de transformare a realitátii. Cealaltá par¬ 
te — nevoile pe care realitatea nu le poate satisface —, pe 
calea formatiunilor cultúrale superioare, printre care si fi¬ 
losofía. O astfel de nevoie o constituie rezolvarea tensiuni- 
lor fárá interventia adaptárii la realitate, adicá ceea ce Freud 
numeste principiul plácerii (satisfacere imediatá si necon- 
ditionatá). Una din cele mai vechi modalitáti de satisface- 
re de acest gen este modalitatea animistá a atotputerniciei 
ideilor, modalitate care stá la baza tuturor formatiunilor psi- 
hice ulterioare. 

In timp ce stiinta reprezintá calea de evitare a nepláce- 
rii prin adaptarea la realitate, filosofía si alte forme ale cul- 
turii constituie moduri compensatorii si tranzitorii intre 
animismul primitiv, pe care-1 prelungesc, si stiinta, pe care 
o pregátesc. Primatul epistemologic al stiintei fatá de filo- 
sofie deriva din principiul adaptárii care o ghideazá. Sen- 
sul dezvoltárii culturii umane poate fi considerat si din 
perspectiva prezentei atotputerniciei ideilor. Prima fazá 
este una a animismului naiv, in care atotputernicia ideilor 
se afirma necenzurat. Faza religioasá, care-i succedá, se 
caracterizeazá printr-un anumit grad de decentrare: pro- 
iectia atotputerniciei in unitáti transcendente — zeii si 
apoi Dumnezeu. Ultima fazá, cea a stiintei, marcheazá in- 
vingerea atotputerniciei, decentrarea completá, accepta- 
rea realitátii. 

ín cadrul acestei tripartitii, arta si filosofía ocupá un loe 
aparte. Arta ilustreazá remanenta animismului primitiv si 
reactualizarea sa in másura in care artistul recreeazá ima¬ 
ginar realitatea in conformitate cu dorintele sale. Filosofía 
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are o pozitie mediana intre arta si stiintá. Asemeni artei, fi¬ 
losofía da expresie ambitiei de dominare globalá a lumii, 
caracteristicá atotputerniciei ideilor, ambitie ce se realizea- 
zá pe calea conceptului si a constructiei sistematice. Ase¬ 
meni stiintei, filosofía cere luarea in considerare a realului, 
pe care-si propune sá-1 cunoascá. 




Capitolul II 

IMPURITATEA SPIRITULUI: 
PSIHANALIZA CA HERMENEUTICA 




1. Hermenéutica si filosofie 

# 

D esi majoritatea celor care abordeazá psihanali- 
za din perspectiva filosofiei ii acordá fárá re- 
zerve statutul de hermenéutica, faptul acesta 
ar fi irelevant pentru o filosofie a inconstientului, dacá her¬ 
menéutica ar cádea in afara sferei filosofiei. In studiul Exis- 
tence et hermeneutique, Paul Ricoeur analizeazá relatiile lo¬ 
gice si istorice dintre filosofie si hermenéutica si le 
demonstreazá convingátor convergentele. 1 

Ca prima forma de manifestare istoricá a hermeneuticii, 
exegeza, disciplina care-si propune sá inteleagá un text, 
avea totusi afinitáti cu filosofía in másura in care presupu- 
nea, in fundalul demersului pur tehnic, o teorie a semnu- 
lui si semnificatiei. Aceastá implicatie a „comprehensiunii" 
in genere va fi explicitatá abia la sfársitul secolului XVIII si 
inceputul secolului al XlX-lea, dupa ce exegeza a condus la 
o hermenéutica generala datoritá dezvoltárilor din filolo- 
gia clasica si stiintele istorice: „Abia o data cu Schleierma- 
cher si Dilthey problema hermenéutica devine problema fi¬ 
losófica" 2 . Demersul lui Dilthey de a da, in época pozitivis- 
mului, stiintelor spiritului o validitate comparabilá cu cea 
a stiintelor naturii consta in a delimita sub forma compre- 
hensiunii metoda de cunoastere specificá primelor, in timp 
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ce explicada rámánea apanajul celor din urmá. ínsá proble¬ 
ma «intelegerii" s-a vádit a fi menitá nu numai unui destín 
epistemologic. 

Cu Heidegger, aratá Paul Ricoeur, putem vorbi de o „on- 
tologie a comprehensiunii". Demersul filosofului gorman, 
apreciat drept revolucionar, rezidá, pe de o parte, in a re- 
nunta la dezbaterile de metodá, in a párási terenul teoriei 
cunoa^terii, ceea ce echivaleazá cu abandonarea ideii cá 
«hermenéutica este o metodá demná de a lupta cu arme ega- 
le cu cea a stiintelor naturii" 3 . Pe de alta parte, comprehen- 
siunea, care nu mai e privitá ca o metodá de cunoastere, 
este consideratá ca un „mod de a fi". Prin urmare, la onto- 
logie nu se ajunge treptat, o asemenea cale a pasilor succe- 
sivi fiind preferatá de Paul Ricoeur, cale pe care o vom pre- 
zenta ceva mai departe, ci printr-o rásturnare a problema- 
ticii. «Problema: care sunt conditiile in care un subiect cu- 
noscátor poate intelege un text sau istoria? este inlocuitá de 
problema: ce este fiinta a cárei fiintá consta in comprehen- 
siune? Problema hermenéutica devine astfel o provincie a 
Analiticii acestei fiinte, Desein- ul, care exista intelegánd." 4 

Calea lungá, ocolitoare, de a ajunge de la hermenéutica 
la ontologie, cale preferatá si practicatá de filosoful francez, 
constá in parcurgerea a trei etape. Prima dintre ele se situea- 
zá la nivelul demersurilor hermeneutice particulare, adicá, 
in fond, la nivelul planului unde se exercitá comprehensiu- 
nea — planul limbajului (exegezá, disciplínele istorice, psih- 
analizá). ín felul acesta, se pástreazá legátura dintre „com- 
prehensiunea originará" si «comprehensiunea istoricá" (dis¬ 
ciplínele care practicá metodic interpretarea), ceea ce Hei¬ 
degger nu poate realiza. Etapa „semanticá" se axeazá pe 
tema semnificantilor cu sens multiplu sau simbolici. 

Este momentul sá expun acceptiile pe care Paul Ricoeur 
le dá termenilor simbol si interpretare, acceptii la care ader. 
In restul lucrárii, „simbol" si «interpretare" vor fi folositi 
consecvent in sensul care urmeazá. «Numesc simbol, serie 
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Rieoeur, orice structurá de semnificatie sau un sens direct, 
primar, literal, care, in plus, desemneazá un alt sens indi- 
rect, secundar, figurat, care nu poate fi accesibil decát prin 
intermediul primului." 5 Motivul pentru care adopt aceas- 
tá definitie tiñe strict de disputa dintre Jung si Freud in pro¬ 
blema simbolului. Din perspectiva definitiei mult prea re- 
strictive a lui Jung, referinta simbolului este ceva necunoscut 
si care nu e accesibil altfel decát prin intermediul simbolu¬ 
lui, ceea ce exelude din cámpul simbolologiei intreaga teo- 
rie a lui Freud, intrucát simptomul nevrotic, de exemplu, 
trimite la ceva cunoscut — complexele copiláriei. Acceptia 
avansatá de Rieoeur insá este suficient de cuprinzátoare 
pentru a ingloba tóate orientárile psihanalizei. 

„Interpretarea", termen corelativ termenului de simbol, 
este inteleasá de filosoful francez ca „acea activitate de gan¬ 
diré care consta in a descifra sensul ascuns in sensul apa- 
rent, in a dezvolta nivelul de semnificatie implicat in sem- 
nificatia literalá" 6 . Si aceastá definitie este pe deplin satis- 
fácátoare din punctul de vedere al psihanalizei, indiferent 
de orientárile particulare care ii dau continut. Fie cá e vor- 
ba de scoala lui Freud, Jung, Adler, Klein sau Lacan, inter- 
pretarea consta in demersul de dezváluire a sensului sub- 
iacent sensului manifest. 

Revenind la relatia dintre hermeneuticá si filosofie in vi- 
ziunea lui Paul Rieoeur, trebuie spus cá a doua etapá a dru- 
mului ocolitor care duce de la hermeneuticá la filosofie este 
„filosofia reflexivá". «Semántica expresiilor cu sens multi- 
plu nu e suficientá pentru a califica o hermeneuticá drept 
filosoficá." 7 Ceea ce pune in miscare depásirea planului lin- 
gvistic este dorinta unei ontologii: referirea simbolului la 
existentá. Intre intelegerea simbolurilor si intelegerea exis- 
tentei se situeazá intelegerea de sine. «Problemele filosofi- 
ce pe care o filosofie reflexivá le considerá drept cele mai 
radicale prívese posibilitatea comprehensiunii de sine ca su- 
biect al operatiilor de cunoastere, de volitie, de evaluare." 8 
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Etapa existen Jialá, cea de-a treia pe drumul care duce de 
la hermenéutica la ontologie, este parcursá avánd ca punct 
de plecare psihanaliza, ceea ce sporeste considerabil inte- 
resul meu pentru dezvoltárile filosofului francez, desi mo- 
dul in care voi prelucra filosofic psihanaliza este diferit de 
al sáu. „Vom urma o prima pista, cea care ne este oferitá de 
reflexia filosófica asupra psihanalizei. Ce putem obtine de 
la aceasta pentru o ontologie fundaméntala?" 9 Sprijinin- 
du-se pe interpretarea viselor, fantasmelor, miturilor, psih¬ 
analiza detroneazá constiinta imediatá din pozitia pe care 
si-o arogá — aceea de a fi originea sensului. Inconstientul, 
care este descoperit de flecare data in spatele fatadei pro- 
duselor spiritului uman, nu numai cá obliga filosofía sá pla- 
seze locul semnificatiilor dincolo de subiectul imediat, dar 
si probeazá cá expresia, limbajul, se alimenteazá din dorin¬ 
tá, din instinctele vietii. „Existenta, putem spune acum, este 
dorintá si efort. O numim efort pentru a-i sublinia energia 
pozitivá si dinamismul; o numim dorintá pentru a-i subli¬ 
nia lipsa si indigenta. Erosul este fluí lui Poros si al Peniei. 
Astfel, Cogito nu mai este acest act pretentios, care era ini- 
tial, vreau sá spun, aceastá pretentie de a se pune pe sine 
insusi; el apare ca deja pus in fiintá." 10 Cu alte cuvinte, ar- 
heologia subiectului practicatá de psihanalizá conduce la o 
restabilire a problematicii existentei ca dorintá. 


2. Hermenéutica psihanaliticá si 
relatia spirít-suflet 

Primul capitol al unei filosofii a inconstientului edifica- 
tá cu ajutorul psihanalizei, capitol care trateazá „impurita- 
tea spiritului", nu poate fi scris decát dacá hermenéutica 
psihanaliticá este situatá pe terenul traditionalei teme filo- 
sofice a relatiei dintre spirit si suflet. 
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De^i psihanaliza are numeroase implicatii filosofice, 
acestea nu sunt si nici nu pot fi fructificate in cámpul psih- 
analizei. Ca teorie si cercetare náscute in marginea unei psi- 
hoterapii, psihanaliza, in special cea freudianá, nu temati- 
zeazá problemele conexe, de ordin filosofic, ale demersului 
terapeutic. Astfel, implicatia ontologicá netematizatá a te- 
rapiei psihanalitice si a oricárei psihoterapii, este autono¬ 
mía psihicului in raport cu somaticul (organicul). 

In repetate ránduri, aproape ori de cate ori prezintá ca- 
zuri clinice, Freud nu scapá prilejul de a se delimita de psi- 
hiatria epocii, care explica disfunctiile psihice prin disfunc- 
tii organice, tinánd de creier sau de mai vaga degeneres- 
centá. Pentru Freud, nevrozele sunt „psihonevroze", ceea 
ce inseamná cá simptomele rezultá dintr-un joc de forte psi¬ 
hice, nu sunt un ecou psihic al unei cauze organice. Din 
apartenenta nevrozei la psihic rezultá pentru psihanaliza 
problema sensului simptomului — conditia de posibilítate 
a psihanalizei ca hermeneuticá. Dezváluind sensul ascuns 
al simptomului, actul hermeneutic al psihanalizei ísi reali- 
zeazá vocatia terapeuticá, pe care o putem descrie esential 
ca extindere a cámpului constiintei. 

Insá niciodatá Freud nu a teoretizat filosofic premisele 
efectului terapeutic al psihoterapiei analitice, niciodatá nu 
s-a deplasat in planul ontologiei pentru a sustine cu argu¬ 
méntele clinicianului autonomía psihicului: dacá psihicul 
nu ar fi autonom, actiunea terapeuticá utilizánd exclusiv 
mijloace psihice nu ar fi eficientá. 

Nici cánd vorbeste despre vis si combate teoriile „stiin- 
tifice", somatice, ale unui Binz, conform cárora visul este 
simpla expresie a diminuárii, in timpul somnului, a activi- 
tátii creierului, ca atare lipsit de orice sens, un produs ne- 
folositor, ba chiar dáunátor, si preferá teoriile „nestiintifi- 
ce", populare, care sustin cá visul are un sens ascuns ce 
poate fi descifrat, Freud nu invocá teoria psihanaliticá a vi- 
sului — confirmare si adáncire a conceptiilor traditionale — 
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pentru a sustine in plan ontologic autonomía psihicului. La 
fel se intámplá si cu teoría actelor ratate: Freud revendicá 
doar paternitatea tematizárii in psihologie a actelor raíate, 
fárá sá fie preocupat de a dubla tematizarea psihologicá de 
una filosófica (ontologicá). Cu tóate cá, si in acest caz, com¬ 
bate teoriile psihofiziologice despre actul ratat, care-1 con- 
cepeau ca pe un produs al oboselii, hipertensiunii, distra- 
gerii atentiei etc., privándu-1 de orice sens, sau pe cele 
lingvistice din perspectiva cárora actul ratat era produsul 
mecanic al relatiilor fonetice dintre cuvinte, Freud nu mer- 
ge pana la capát, pana la ontologie, cu descoperirea sa. Din- 
colo de intentiile si realizárile teoretice ale lui Freud, actul 
ratat in viziune psihanaliticá se adaugá teoriei simptomu- 
lui sau visului ca un argument in favoarea autonomiei aces- 
tei regiuni a fiintei care este psihicul. 

In época moderna nu numai problema fiintei „ca pro¬ 
blema temática pentru o adeváratá cercetare" a cázut in ui- 
tare, cum aratá Heidegger in Sein und Zeit, ci si problema 
relatiilor dintre regiunile fiintei, fapt evidentiat de Ludwig 
Klages. In introducerea la mult discutata lucrare Der Geist 
ais Widerasacher der Seele (Spiritul ca adversar al sufletului), 
Klages explica deruta teorética a contemporanilor prin ui- 
tarea uneia dintre descoperirile fundaméntale ale vechilor 
greci: „avem in vedere admiterea metafizicá a unei triple 
substante a omului — acopa (corp), cpo^f) (suflet) si spirit, 
numit si 7iveupa sau /xr/og" 11 . Din istoricul pe care Klages il 
schiteazá reiese cá, pregátitá de presocratici, tema amintitá 
devine idee conducátoare la gánditorii mari ai perioadei de 
inflorire, pentru a rámáne un centru de cristalizare in épo¬ 
ca elenisticá. Tripartida corp-suflet-spirit supravietuieste in 
Evul Mediu, este anulatá de cartezianism, roñaste pentru 
scurt timp in romantism, „intelectul calculator" al celei de-a 
doua jumátáti a secolului al XlX-lea, in special scolile psi- 
hologice, suprimánd-o din nou. La informatiile oferite de 
Klages trebuie sá adáugám cá, in prima jumátate a secolului 
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al XX-lea, filosofía vietii repune in atentie tripartida antica, 
accentul cázánd, in special la Klages, asupra relatiei dintre 
spirit si suflet, mai ales asupra opozitiei dintre ele. 

In pofida dificultátii de a defini conceptele filosofiei, 
printre care se numárá si «spirit", in istoria filosofiei, mai 
ales in cea germana, nu au lipsit incercárile de acest gen. 
Necesitatea unui asemenea demers deriva, la unii filosofi, 
si din faptul cá spiritul este apanajul omului. Detinerea se- 
cretelor spiritului ar fi livrat, in aceastá lógica, insesi secré¬ 
tele umanului. In importanta, dar putin cunoscuta in Ru¬ 
mania, lucrare a lui Nicolai Hartmann Das Problem des geis- 
tigen Seins (Problema existentei spirituale) putem citi chiar in 
Introducere: „Omul este o fiintá spiritualá, singura de acest 
fel pe care o cunoastem. Desigur, el nu este «doar» fiintá 
spiritualá, insá este... in mod esential o fiintá spiritualá". 12 

Orice trecere in revistá a contributiei gánditorilor ger- 
mani la «problema existentei spirituale" trebuie sá inceapá, 
considerám, cu lucrarea lui Hegel Filosofía spiritului. Gásim 
aici nu numai prima tratare majorá, care vizeazá exhausti- 
vul, a problematicii spiritului, nu numai definida omului 
ca fiintá spiritualá, definitie preluatá ^i de Nicolai Hart¬ 
mann, dupá Hegel spiritul fiind «ceea ce este adevárat in 
om", dar si prima tematizare importantá a relatiei dintre 
spirit si suflet, relatie sub al cárei semn se plaseazá prezen- 
tul capitol. 

Dintre determinatiile pe care Hegel le atribuie spiritu¬ 
lui, má voi opri doar asupra celor care prezintá interes pen- 
tru filosofía inconstientului. Astfel, voi lása de o parte idea- 
litatea spiritului («suspendarea alteritátii ideii", intoarcerea 
ei la sine din altul), pentru a insista asupra universalitátii, 
consubstantialitátii cu constiinta si a relatiilor care decurg 
de aici cu natura si implicit cu sufletul. 

Spiritul, afirmá Hegel, este «universalul fiintánd pentru 
sine in mod universal". De aici rezultá cá spiritul nu poate 
fi conceput in afara universalitátii si cá doar omul se ridicá 
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la „universalitatea gándirii", aceasta fiind nota sa distinc- 
tivá in raport cu natura, in timp ce animalul rámáne canto- 
nat la nivelul singularului: „animalul infátiseazá numai dia¬ 
léctica lipsitá de spirit a trecerii de la o simtire singuiará, 
care ii umple intreg sufletul, la alta simtire singuiará, tot 
atát de exclusiv dominantá in el" 13 . Asa cum spiritul nu 
poate fi gándit in afara universalitátii — dreptul, religia, 
eticul sunt spirit (obiectiv) tocmai datoritá faptului cá au 
un continut universal 14 —, tot astfel sufletul este asociat in- 
destructibil singularului. 

Dar omul nu este doar spirit, ci este in acelasi timp na- 
turá. Regásim cu Hegel relatia om-animal (naturá) in chiar 
interiorul omului, si asta, in primul ránd, sub forma rela- 
tiei spirit-suflet. Pasajul cel mai ciar din Filosofía spiritului, 
in ce priveste conceptia lui Hegel despre suflet si relatia 
acestuia cu spiritul este, in opinia mea, cel dedicat bolii psi- 
hice. Hegel foloseste termenul „Wahnsinn", traductibil in 
limba románá prin dementá sau nebunie. Desi filosoful ger- 
man nu utilizeazá expresia care mai tárziu va cápáta, in li¬ 
teratura germaná de specialitate, girul uzului unanim si 
anume „Geisteskrankheit" (boalá a spiritului) totusi el toc¬ 
mai despre boala spiritului vorbeste. Aceastá imbolnávire 
a spiritului e inteleasá ca o slábire a universalului din om, 
ceea ce permite manifestarea nestingheritá a „naturalitátii" 
sale, numitá si „determinárile egocentrice ale inimii": „Con- 
tinutul ce devine liber in aceastá naturalitate a sa, il consti- 
tuie determinárile egocentrice ale inimii, vanitatea, man¬ 
dria si celelalte pasiuni — iluzii, sperante — dragostea si 
ura subiectului" 15 . Dupá Hegel, „ca nemijlocitá, inima apar- 
tine naturii si este egocentricá", adicá subiectivá. Asadar, 
spiritul ca universal („principiile teoretice sau morale") tiñe 
sub control, in conditii de sánátate, naturalitatea, subiecti- 
vitatea, singularitatea omului. Intre spirit si suflet existá o 
tensiune permanentá, factorul dominant fiind, pentru o 
functionare normalá, spiritul. Boala psihicá echivaleazá cu 
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inversarea raportului de forte: „geniul ráu al omului este 
cel ce in dementa devine dominant..." 16 Intrepátrunderea 
dintre cele douá niveluri, imixtiunea subtilá a sufletului 
(singularul) in spirit, imixtiune documentatá atát de con- 
vingátor de Nietzsche si apoi de Freud, este de neconceput 
pentru Hegel. In viziunea sa, spiritul e pur sau nu este. 

Chiar dacá senzatia sau sentimentul, prin natura lor sin- 
gulare („... simtirea e ceva izolat, singular, accidental, ceva 
unilateral — subiectiv" 17 ), pot avea continuturi universale, 
spune Hegel cu referire la o tendintá accentuatá a epocii 
sale de a considera „inima si simtirea" drept criterii ale bi- 
nelui, moralitátii, religiozitátii, totusi ele reprezintá un ca- 
dru corupátor pentru spirit in másura in care un continut 
universal este prins intr-o forma singuiará. Cine se sprijiná 
doar pe terenul simplei simtiri, se indepárteazá de terenul 
temeiurilor comune tuturor, terenul gándirii, singura care 
are acces la universal, ceea ce in plan practic presupune im- 
posibilitatea predictiei naturii actului, simtirea producánd 
in egalá másurá acte bune si acte rele. Sá remarcám identi- 
tatea de conceptie in aceastá privintá dintre Hegel si Kant, 
ultimul devenind obiectul ironiei lui Schiller tocmai pentru 
separarea moralitátii de sentiment. 

Dintre rezultatele cercetárii lui Hegel asupra spiritului, 
cea mai expusá revizuirilor ulterioare a fost ideea despre 
consubstantialitafea dintre spirit si constiintá. Pentru He¬ 
gel, de constiintá depinde ínsási universalitatea spiritului: 
dacá senzatia stá in intregime sub semnul singularului si 
accidentalului, ridicarea pe treapta constiintei asigurá de- 
pásirea singularitátii, deoarece „constiinta isi exercitá inde- 
pendenta fatá de materialul simtirii prin aceea cá ea il ridi- 
cá din forma singularitátii in forma universalitátii si retine 
dintr-insul esentialul omitánd ceea ce e pur accidental si in- 
diferent..." 18 

Nu numai filosofía inconstientului bazatá pe psihanali- 
zá contestá aceastá indestructibilá asociere dintre spirit si 
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constiintá, asociere transformatá in dogma a filosofiei tra- 
ditionale, arhetipurile inconstientului colectiv descrise de 
Jung nefiind altceva decaí spirit inconstient, dar si filosofía 
independentá de psihanalizá din primele decenii ale seco- 
lului al XX-lea. Printre altii, Nicolai Hartmann demonstrea- 
zá in Das Problem des geistigen Seins (Problema existentei spi- 
rituale) cá spiritul si constiintá nu se suprapun: exista, pe 
de o parte, o activitate spiritualá inconstientá (creada si re- 
ceptarea artística, intelegerea intuitiva, gándirea intuitiva, 
rationamenul intuitiv), asa cum exista, pe de alta parte, con¬ 
stiintá si inteligentá nespirituale, puse in slujba nevoilor 
vitale, constiintá a cárei existentá o constatám si la anima- 
lele superioare. Hartmann afirmá cá intelegerea spiritului 
din perspectiva constiintei este una din expresiile psiholo- 
gismului: „Astfel, spiritul nu trebuie inteles prin constiin¬ 
tá. Existentá spiritualá nu este o dimensiune psihologicá... 
Depásirea psihologismului inseamná eliberarea privirii fi- 
losofice pentru imperiul existentei spirituale" 19 . 

Pericolul psihologismului nu amenintá doar teoriile 
idealiste, cum este cea a lui Hegel, ci si ceea ce Hartmann 
numere metafizicile inconstientului. Nu numai intelege¬ 
rea spiritului din perspectiva constiintei scapá din vedere 
eterogenitatea sufletului in raport cu spiritul, ci si ipoteza 
cá spiritul este inrádácinat in straturile sufletesti profunde 
(inconstientul). Desi Hartmann recunoaste existentá incon¬ 
stientului psihic, falimentul psihologiei constiintei, precum 
Si existentá spiritului inconstient, acest fapt nu-1 determiná 
sá facá vreo concesie psihologismului: „Chiar dacá existen- 
ta sufleteascá nu este epuizatá de constiintá si chiar dacá 
existentá spiritualá este mai cuprinzátoare decát constiin¬ 
tá, totusi ar ti eronat sá punem in relatie spiritul inconstient 
Si sufletul inconstient si sá-1 caracterizám pe primul din per¬ 
spectiva ultimului" 20 . Ilustrarea care ne este oferitá provi¬ 
ne din domeniul logicii: legitatea logicá prin intermediul 
cáreia gándim lumea obiectualá nu tiñe de existentá sufle- 
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teascá, de actul de gandiré, desi nu suntem constienti de 
ea. Spiritul, constient sau inconstient, se ridicá deasupra su- 
fletului, fiind „sfera onticá superioará", conchide Hart- 
mann. 

Priveste oare aceastá obiectie adusá de Hartmann meta- 
fizicilor inconstientului si incercarea prezentá de a construi 
o filosofie a inconstientului pornind de la psihanaliza? Alt- 
fel spus, eterogenitatea spiritului si sufletului ca regiuni ale 
existentei nu anuleazá orice incercare de a gándi filosofie 
psihanaliza? Voi examina pe ránd cele douá idei principa- 
le ale unei filosofii a inconstientului bazate pe psihanalizá, 
idei pe care le-am prezentat in capitolul anterior. Prima din- 
tre ele, alimentatá de hermenéutica psihanaliticá, si anume 
„impuritatea spiritului" nu pune in discutie distinctia spi- 
rit-suflet, ci opereazá cu ea. Ideea impuritátii spiritului nu 
se refera la geneza spiritului din suflet, nu „explicá" nive- 
lul ontic superior din perspectiva nivelului ontic inferior, 
cu alte cuvinte, nu este reductionistá, ci descrise doar, refu- 
zánd accentele psihologiste din psihanalizá, únele dintre 
ele prezente chiar in opera intemeietorului psihanalizei, un 
aspect al relatiei dintre cele douá niveluri ale existentei, mai 
precis, relatia dintre spiritul constient si sufletul inconstient. 

Procedánd astfel, filosofía inconstientului completeazá 
si adánceste literatura de specialitate dedicatá relatiei din¬ 
tre spirit si suflet. Consideratiile lui N. Hartmann din Pro¬ 
blema existentei spirituale au ca punct de plecare „experien- 
ta", si anume faptul cá nu cunoastem decát spiritul „purtat" 
( getragen ) de nivelul ontic inferior, cel al sufletului. Aceas¬ 
tá dependente a stratului superior, care este purtat, de stra- 
tul inferior, care-1 poartá, constituie un fapt ontic fárá ex- 
ceptie in lume. De aici decurge imposibilitatea ca stratul 
superior, purtat, sá fie independent de stratul inferior, pur- 
tátor. Asadar, spre deosebire de anumite orientári de gan¬ 
diré, califícate drept „visare speculativá", care sustin exis¬ 
tente unei lumi aparte a spiritului, aláturi de cea empiricá. 



96 


Filosofía ¡nconstientiilui 


Hartmann afirma cá spiritul poate fi, in raport cu sufletul, 
doar autonom, si nu independent. Ceea ce este valabil pen- 
tru orice strat superior in raport cu stratul imediat inferior, 
care joacá rolul de strat purtátor. 

Faptul cá spiritul este doar autonom in raport cu sufle¬ 
tul, si nu independent ii impune, aláturi de determinatiile 
care-i revin in exclusivitate, anumite determinatii ale stra- 
tului purtátor. ín acest cadru al interrelatiilor dintre spirit 
si suflet se inscrie cu noi contributii si filosofía inconstien- 
tului pe care o propun. Inainte de a má referi la „impurita- 
tea spiritului", prelucrare filosoficá a hermeneuticii psih- 
analitice, iatá modul in care concepe problema Nicolai 
Hartmann. 

Spre deosebire de relatia organicului cu anorganicul, in 
care treapta inferioará este preluatá de treapta superioará 
si transformatá de aceasta, legile fizicului rámánánd in vi- 
goare si in plan organic, psihicul nu se raporteazá in ace- 
lasi mod la organic, nu-1 preia, ci este doar „purtat" de aces¬ 
ta. „Viata sufleteascá nu «confíne» organismul in sine, 
organele nefiind elementele sale, nici mácar in sensul cel 
mai exterior; si mai putin legile organicului sunt pietrele 
sale de constructie" 21 . De acela^i tip este si relatia dintre 
spirit si suflet: existenta spiritualá este purtatá si in acelasi 
timp autonomá, prin autonomie netrebuind sá intelegem 
izolare, separare (Abgelóstheit). 

Care sunt, asadar, determinatiile care revin spiritului in 
virtutea pozitiei sale ontice — aceea de a fi purtat de suflet? 
Aláturi de intersubiectivitate (obiectivitate), spontaneitate, 
personalitate, altitudinea individualitátii, diversitate etc., 
note specifice spiritului, acesta are in común cu purtátorul 
sáu caracteristici cum ar fi temporalitatea, finitudinea, dis- 
tructibilitatea. Din perspectiva hermeneuticii psihanalitice, 
trebuie adáugat la enumerarea lui Hartmann incá un atri- 
but: impuritatea spiritului. Spiritul viu, spiritul intrupat in- 
clude, tocmai in virtutea faptului cá este purtat de suflet. 
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elemente care-i sunt eterogene, desi acestea functioneazá, 
impreuná cu intregul care le inglobeazá, dupa legile spiri¬ 
tului. 

Relatia dintre spirit si suflet presupune nu numai as- 
pectul evidentiat de Hartmann, si anume faptul cá stratul 
superior este „purtat" de stratul inferior, dar si un alt as- 
pect, asupra cáruia Hartmann nu insista: este vorba de 
tensiunea dintre cele douá niveluri eterogene, tensiune 
subliniatá de Hegel, Klages si Freud. Impuritatea spiritu¬ 
lui este una din solutiile posibile pentru tensiunea dintre 
spirit si suflet. 

Cánd am prezentat, cu cáteva pagini mai inainte, con- 
ceptia lui Hegel despre boala spiritului care este dementa, 
a reiesit ciar cá pentru autorul Filosofiei spiritului relatia spi- 
rit-suflet este o relatie de opozitie tensionatá: in conditiile 
functionárii nórmale a spiritului, acesta (universalul), isi 
subordoneazá sufletul (singurul). Imbolnávirea spiritului 
aduce cu sine nu numai o relaxare a controlului exercitat 
de spirit asupra sufletului, ci si o inversare a raportului de 
forte; din dominat, sufletul devine dominant. La Klages, as- 
pectul conflictual al relatiei Geist-Seele, implicat de dezvol- 
tárile lui Hegel, trece pe primul plan. Din declaratiile pe 
care le face Klages la inceputul cártii sale Der Geist ais 
Widersacher der Seele, adevárat manifest al filosofiei vietii, 
reiese cá innoirea pe care o aduce in tratarea raportului spi- 
rit-suflet rezidá in douá idei céntrale: a) spre deosebire de 
conceptiile mostenite in problemá, care infátisau tripartida 
corp, suflet, spirit sub forma unei cládiri cu trei niveluri 
(corpul — temelia, sufletul — nivelul mijlociu, spiritul — 
ultimul nivel), Klages apropie páná la indistinctie primele 
douá straturi, care devin expresia vietii; b) spiritul devine 
polul opus vietii, care urmáreste ca scop final, distrugerea 
vietii, iar ca scop intermediar, separarea corpului de suflet 
si a sufletului de corp. La pagina 7 a numitei lucrári putem 
citi: „...corpul si sufletul sunt poli indestructibil uniti ai 
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celulei vi e ti i, intre care spiritul se insinueazá din exterior, 
asemeni unei pene, cu scopul de a-i separa, deci de a lipsi 
corpul de suflet si sufletul de corp si in acest fel de a ucide 
viata la care ajunge". 

Cartea lui Klages a ramas in istoria filosofiei prin insis¬ 
tente autorului asupra conflictului dintre Geist si Seele, pre- 
cum si asupra actiunii mortificatoare pe care spiritul o exer- 
citá asupra sufletului, insistente cere a generat numeroase 
controverse. ín timp ce la Hegel, controlul exercitat de spi- 
rit asupra naturalitátii omului este valorizat pozitiv, la Kla¬ 
ges valorizarea aceluiasi aspect devine negativa. Spiritul, 
care inseamná cuprindere ( Erfassen ), intelegere prin concep- 
tualizare ( Begreifen ) si judecare ( Urteilen ) paraziteazá prin- 
cipiul vital (sufletul), tráirea la nivel senzorial ( Sinnesein- 
druck) si afectiv ( Gefiihl ), distrugánd, prin caracterul sáu 
punctual, care intrerupe fluxul devenirii, imaginile si sim- 
bolurile. „Abia intelectul unei vitalitáti impovárate de spi- 
rit ucide, fragment cu fragment, imaginile lumii, pana cánd, 
in cele din urmá, rámán doar lucrurile, iar in viitor, doar cí¬ 
frele." 22 Spiritul, serie in alta parte Klages, a rupt unitatea 
dintre suflet si lume, manifestá in fenomene cum ar fi tele¬ 
patía, presimtirile, clarviziunea, pentru a oferi in schimb 
calculul. 

Cu tema represiunii pe care cultura o exercitá asupra in- 
stinctelor, tema prezentá in tóate lucrárile lui Freud, ince- 
pánd cu Studii asupra isteriei (1895), cartea de inceput a psih- 
analizei, dar, mai ales in Disconfort in cultura (1936), 
intemeietorul psihanalizei se inscrie tírese in prelungirea 
criticii culturii practícate de filosofía vietii, mai intái de 
Nietzsche si apoi de Klages. Contributia specificá a psih¬ 
analizei, pe care o voi discuta in capitolul urmátor, consa- 
crat antropologiei, consta in documentarea prin material 
clinic a disfunctiilor pe care le induce spiritul (cultura) in 
planul sufletului: nevrozele concepute ca boli de integrare 
cultúrala, de trecere de la natura la cultura. 
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ín paragraful de fatá má refer doar la ideea impuritátii 
spiritului, in a cárei dezvoltare si adáncire rezidá aportul 
hermeneuticii psihanalitice la problemática relatiei Geist-Se- 
ele. Si in aceastá privintá psihanaliza se inscrie in prelun- 
girea unui important reprezentant al filosofiei vietii — Fr. 
Nietzsche. Spre deosebire de acesta, care i si obtinea ideile 
doar din intuitie, speculatie si introspectie, psihanaliza se 
alimenteazá dintr-o practica psihoterapeuticá de un tip 
aparte — sursá de profunzime de neatins pe alte cái si mo- 
dalitate de control pentru teorie. 


3. Principiile hermeneuticii psihanalitice 

Inainte de a expune ideea impuritátii spiritului din per¬ 
spectiva psihanaliticá este necesar sá prezentám esentiali- 
zat principiile hermeneuticii psihanalitice, principii care o 
individualizeazá printre celelalte hermeneutici. Admiterea 
existentei inconstientului psihic constituie particularitatea 
principalá a psihanalizei ca hermeneuticá. Prin studiul ne- 
vrozelor, Freud a descoperit cá simptomul este provocat de 
actiunea patogená a unor continuturi psihice la care consti- 
inta nu are acces si care sunt patogene tocmai pentru cá se 
aflá in afara sferei de cuprindere a constiintei. 

Descoperirea inconstientului psihic este epocalá nu nu- 
mai pentru psihologie, ci si pentru filosofie, in spetá pen¬ 
tru abordarea relatiei Geist-Seele. Dezmárginirea psiholo- 
giei, care, din momentul aparitiei psihanalizei, nu mai 
poate, cel putin obiectiv, accepta limitarea psihicului la con- 
stiintá, trebuind sá admitá cá psihicul este nu numai con- 
stient, ci si inconstient, mai mult, cá dimensiunea incon- 
stientá se dovedeste a fi decisivá, este dublatá in plan 
filosofie de posibilitatea de a intelege intr-un mod nou re- 
latia Geist-Seele. Aportul psihanalizei in aceastá privintá se 
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concretizeazá mai intái in relevarea unei noi dimensiuni a 
sufletului — sufletul inconstient. Continuturile sufletului 
inconstient lámuresc modalitátile interferentei sale cu spi- 
ritul constient. 

Dacá vom compara conceptia lui Hegel despre suflet 
cu cea a lui Freud, vom constata cá exista cel putin o apro- 
piere esentialá: ambii, ca de altfel si Klages, il echivaleazá 
cu naturalitatea omului. Pentru a specifica viziunea lui 
Freud, putem desemna sufletul ca totalitatea continuturi- 
lor singuiare, neacceptate de cultura (spirit), ale vietii in- 
stinctuale, accentul cázánd in primul ránd pe sexualitatea 
infantilá, care devine obiectul refulárii tocmai datoritá na- 
turii sale anticulturale. E suficient, pentru a ilustra afirma¬ 
da, sá invoc tendintele incestuoase ale copilárie, pe care 
psihanaliza le inregistreazá in inconstientul tuturor oa- 
menilor. 

Discutánd intr-un studiu din 1915 (Triebe und Triebschic- 
ksale), despre „destinele instinctelor", Freud mentioneazá, 
aláturi de transformarea in contrariu, intoarcerea impotri- 
va propriei persoane, sublimarea si refularea. Pentru inte- 
legerea relajiei spirit-suflet din perspectiva psihanaliticá 
de o importantá paradigmática este tocmai refularea. Ge- 
neric, putem spune sá suñetul inconstient se naste prin re- 
fulare, adicá prin respingerea si mentinerea in afara con- 
stiintei a anumitor continuturi psihice. Freudian vor- 
bind — si deocamdatá má concentrez asupra punctului de 
vedere al intemeietorului psihanalizei —, indepártarea din 
constiintá a unui anumit continut este necesará pentru a 
evita un conñict producátor de neplácere intre o tendintá 
instinctualá singuiará si o cerintá culturalá. Freud, asemeni 
lui Hegel, plaseazá natura (suñetul) in opozitie fatá de cui¬ 
dará (spiritul). 

Reprimate pe parcursul trecerii de la naturá la culturá, 
anumite tendinte instinctuale vor constitui partea cea mai 
mare si cea mai importantá, in viziune psihanaliticá, a 
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vietii psihice — inconstientul. ínsá o característica defini- 
torie a inconstientului este dinamismul. Continuturile psi¬ 
hice refulate au tendinta permanentá de a reveni in consti- 
intá. Cum acestei reveniri i se opune instanta refulantá, 
„intoarcerea refulatului" nu este posibilá, cu anumite ex- 
ceptii, decát in forme deghizate, máscate. La tóate produ- 
sele activitátii umane participa inconstientul, prezenta sa 
nefiind insá nemijlocitá, ci mijlocitá (de deformári). Nu nu- 
mai simptomul, visul, actul ratat, dar si cuvántul de spirit, 
opera artística, morala, religia au o structurá de sens bie- 
tajatá: un continut manifest ínregistrat de constiintá, in care 
trebuie sá cáutám continutul (sensul) latent (inconstient), 
care va fi intotdeauna de natura instinctualá. Pentru a ne 
referí doar la relatia dintre spiritul constient si sufletul in- 
con^tient, se poate spune cá, intotdeauna, in sacru vom 
gási ascuns profanul. 

Hermenéutica psihanaliticá inelude o tehnicá de desci¬ 
frare a deformárilor fárá de care sufletul inconstient nu se 
poate manifesta, datoritá cenzurii, la nivelul spiritului con¬ 
stient. Paradigma hermeneuticii psihanalitice este interpre- 
tarea visului. Pentru cá asemeni visului, produsele spiritu- 
ale presupun un travaliu de traducere a sensului 
continutului latent, fapt atestat de suprapunerea perfecta 
dintre tehnica visului si tehnica Witz-ului sau a creatiei ar- 
tistice, de exemplu, interpretarea visului, ca demers invers 
incifrárii onirice, oferá cheia pentru orice descifrare a sen¬ 
sului latent in sensul manifest. 

Din rándurile de mai sus reiese cá hermenéutica psih¬ 
analiticá este de neconceput fárá stabilirea a douá identi- 
táti structurale: a) dincolo de varii deosebiri, simptomul ne- 
vrotic, pe de o parte, si visul, actul ratat, cuvántul de spirit, 
pe de altá parte, au aceeasi structurá dualá (continut mani¬ 
fest — continut latent); cu alte cuvinte, boala (nevroza) si 
sánátatea psihicá, de care tin visul, actul ratat si cuvántul 
de spirit, se deosebesc doar gradual; b) produsele cultúrale 
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majoré, cum ar fi literatura, si produsele psihice individú¬ 
ale de tipul visului nu se deosebesc structural, in ambele 
sensul manifest si sensul latent interferánd la nivelul pri- 
mului, desi literatura incorporeazá valoarea estética, in timp 
ce visului ii este eterogená. Atát in literatura, cát si in vis 
vom regási accleasi continuturi refulate. Cá Freud cunos- 
tea diferenta dintre literatura si vis in plan axiologic o do- 
vedeste afirmada sa despre inaccesibilitatea talentului scri- 
itorului, sursa valorii estetice, pentru psihanalizá, afirmatie 
avansatá la inceputul studiului sáu dedicat lui Dostoievski 
(.Dostoievski si paricidul). 


4. Spiritul inconstient si 
problema psihologismului 

Dacá „impuritatea spiritului", prima din ideile in jurul 
cáreia se poate construi o filosofie a inconstientului pornind 
de la psihanalizá, nu stá sub semnul psihologismului, in- 
trucát nu reduce spiritul la suñet, relevánd doar imixtiunea 
deghizatá a sufletului la nivelul spiritului, ideea spiritului 
inconstient pare a fi, cel putin in variantá freudianá, intr-o 
situatie diferitá. 

Nu numai Nicolai Hartmann, ci si Max Scheler sustine 
cá spiritul nu poate fi derivat din suñet. Metoda psiholo- 
gicá in filosofie, pe care Max Scheler o descrie si combate 
in amplul studiu Die transzendentale und die psychologische 
Methode, metodá bine reprezentatá in primele decade ale 
secolului al XX-lea prin gánditori ca Lipps, Laas, James, 
Avenarius, Cornelius, afirmá insá tocmai ideea contrará: 
„Tot ceea ce ne este dat ca ceva obiectual real, fie cá e vor- 
ba de corpuri, traditii, procese sufletesti singuiare, stiintá, 
artá, religie, constituie fapte de constiintá ( Bewufitseinsta- 
tsachen) de care luám cunostintá prin experientá. Orice 
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abordare filosófica, fie cá se numeste teoria cunoasterii, ló¬ 
gica, etica, estética, metafizicá nu poate avea alta sarciná 
decát de a constata anumite fapte de constiintá, de a le de¬ 
scrie, clasifica £i de a le explica cauzal geneza" 23 . Spre de- 
osebire de metoda transcendentalá care practica o reduc- 
tie lógica, metoda psihologicá apeleazá la o reductie 
cauzalá. Din perspectiva celei din urmá, sarcina teoriei cu¬ 
noasterii ar ti, aratá Scheler, de a vedea cum s-au format 
conceptele cele mai generale ale stiintei in experienta psi- 
hicá reala, £i nu de a inregistra modul in care se succed 
conceptele in lógica atemporalá. 

Dacá Freud s-ar ti manifestat ca filosof profesionist, Max 
Scheler 1-ar ti situat cu sigurantá printre reprezentantii me- 
todei psihologice. Dar nu in legáturá cu „faptele de consti¬ 
intá", ci in legáturá cu faptele ce tin de inconstient. Desi nu 
tematizeazá problema spiritului inconstient, Freud e pri- 
mul din miscarea psihanaliticá la care o intálnim. Restruc- 
turárile teoretice pe care le aduce a doua teorie freudianá 
despre aparatul psihic, elaboratá in jurul anului 1920, ne 
pun de fapt in tata a douá tipuri de inconstient, nu numai 
eterogene, ci si opuse. Primul tip este ceea ce in termenii re- 
latiei spirit-suflet am numit suflet inconstient, adicá totali- 
tatea continuturilor singuiare care tin de viata instinctualá 
si care sunt, din acest motiv, repudiate si reprimate de di- 
mensiunea culturalá a omului. Desi reprimate, ele se ma- 
nifestá deghizat la nivelul spiritului constient. Din punct 
de vedere moral, acest prim tip de inconstient poate fi echi- 
valat cu rául, cu demonicul. 

Cel de-al doilea tip de inconstient pe care-1 descrie teo¬ 
ria freudianá tárzie poate fi calificat ca situándu-se sub 
semnul binelui. Existá, dupá Freud, o instantá inconstien- 
tá (supraeul), care incorporeazá cerintele cultúrale (morale, 
estetice, civice) — adevárata dimensiune spiritualá incon- 
stientá a personalitátii. ínsá, dupá Freud, spiritul incon¬ 
stient se formeazá pe parcursul ontogenezei din elemente 
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care fin de suflet — sentimentele de iubire si urá, care dau 
continut complexului Oedip. Vom amana pentru capitolul 
al IV-lea, dedicat tratárii spiritului inconstient, discutía re- 
feritoare la posibilitatea sau imposibilitatea de a deriva spi- 
ritul din suflet, márginindu-ne aici la a mentiona cá in 
psihanaliza freudianá exista, aláturi de perspectiva gené¬ 
tica asupra spiritului, pe care o putem califica din unghiul 
de vedere al unui Scheler sau Hartmann, drept psihologis- 
tá, o perspectiva functionalá. Din acest ultim punct de ve¬ 
dere se recunoaste autonomía spiritului. Chiar dacá se nas- 
te din suflet, spiritul are, dupa Freud, autonomie 
functionalá. Odatá constituit, spiritul inconstient functio- 
neazá dupá legi proprii, controleazá si se opune sufletului 
inconstient, uneori chiar mai eficient decát o poate face spi¬ 
ritul con s ti en t. 

Conceptia lui Jung despre spiritul inconstient (arhetipu- 
rile inconstientului colectiv) satisface integral exigentele fi- 
losofice privitoare la spirit. Intr-un prim moment al elabo- 
rárii teoriei inconstientului colectiv, cel anterior anilor 
1936-1937, cánd arhetipurile erau considérate a fi precipí¬ 
tate ale experientei filogenetice a speciei umane, „patterns 
of behaviour" sau instincte cultúrale, am putea identifica 
totusi o formá diluatá de psihologism — antropologismul. 
Conform acestuia, aratá Mircea Florian in Lógica si episte- 
mologie, „legile logicii (si alte manifestári alte spiritului, am 
adáuga) sunt legi umane, prin urmare, adevárul cel mai 
obiectiv pástreazá un coeficient uman, relatia cu subiecti- 
vitatea." 24 Varianta ultimá a teoriei lui Jung insá, care aban- 
doneazá viziunea biologicá asupra formárii arhetipurilor si 
lasá deschisá poarta spre metafizic, nu contrazice cerintele 
obiectivismului. Este momentul in care Jung depáseste mo- 
nismul lui Freud si se deciará dualist. Spiritul si materia 
sunt douá entitáti independente, care nu pot fi derívate una 
din alta. Inconstientul colectiv, echivalat de Jung cu spiri¬ 
tul inconstient, nu datoreazá nimic in ce priveste constitui- 
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rea sa experientelor individúale si nici experientelor funda¬ 
méntale ale genului uman. 

Functionarea spiritului inconstient nu este, pentru Jung, 
afectatá de sufletul inconstient, spre deosebire de functio¬ 
narea spiritului constient. Actiunea generatoare de cultura 
a arhetipurilor este directa, nemijlocitá, neperturbatá sau 
impurificatá de elemente singuiare. Pentru a folosi un ter- 
men al lui Blaga, spiritul inconstient, inteles ca inconstient 
colectiv, se manifestá prin „personantá" in planul constiin- 
tei, adicá nemodificat, nedeformat, doar diminuat, asemeni 
unui ecou. 

Odatá fixate cadrele filosofice ale hermeneuticii psihana- 
litice, se poate trece la dezvoltarea ideii impuritátii spiritu¬ 
lui. Subcapitolele „Actul ratat si cogito-ul cartezian", „In- 
terpretarea visului — paradigma a hermeneuticii psihana- 
litice", «Hermenéutica simptomului nevrotic" vor pregáti 
treptat terenul pentru subcapitolele dedicate literaturii, mo- 
ralei, religiei sau stiintei, in care, utilizánd instruméntele 
dobándite pe parcurs, voi documenta modul in care sufle¬ 
tul inconstient se insinueazá in spiritul constient. 


5. Actul ratat si cogito-ul cartezian. 

Problema subiectului 

Din perspectiva filosofiei inconstientului, studiul actu- 
lui ratat este mai curánd un necesar exercitiu pregátitor 
pentru documentarea ideii impuritátii spiritului. Imixtiu- 
nea continuturilor inconstiente (preconstiente) in planul 
constiintei nu vizeazá spiritul constient, mai ales dacá e vor- 
ba de fenomene ca uitarea unor proiecte sau pierderea de 
obiecte. Cercetarea lapsusurilor — greselile de pronuntare, 
scriere sau lecturá a cuvintelor — ar putea fi chiar mai mult 
decát un exercitiu pregátitor, dacá vedem in cuvánt, asa 
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cum gándea Constantin Noica, forma cea mai pregnantá a 
spiritului. Intentia inconstientá ar perturba, modifica, de¬ 
forma, in acest caz, insusi elementul spiritului. 

Chiar dacá varianta de act ratat care este lapsusul ne-ar 
apropia mai mult de hermenéutica fenomenelor cultúrale 
complexe, totusi atuul cognitiv al actului ratat rámáne, in- 
diferent de tipul sáu, transparente, derivatá din simplitate. 
Reconstruirea cu mijloace psihanalitice a sensului latent 
dintr-un román cum este Casa Buddenbrook de Thomas 
Mann este incomparabil mai dificilá decát identificarea, cu 
aceleasi mijloace, a intentiei ascunse care a dus la ratarea 
unei intálniri sau a factorului perturbator inconstient 
dintr-un lapsus. 

Deoarece actul ratat reveleazá cáteva din particularitá- 
tile hermeneuticii psihanalitice, particularitáti care pot fi re- 
gásite si in cazul visului, simptomului nevrotic sau cuván- 
tului de spirit, má opresc asupra lor inainte de a vedea in 
ce fel hermenéutica actului ratat ne pregáte^te pentru o 
nouá intelegere a relatiei spirit-suflet. 

Ce frapeazá de la inceput este discrepante dintre carac- 
terul insignifiant al fenomenului si importante pe care i-o 
acordá psihanaliza. ín acest sens, trebuie mentionat cá 
abia psihanaliza teoretizeazá coerent actul ratat, Freud re- 
vendicándu-si pe buná dreptate paternitatea includerii 
sale in cámpul psihologiei. De ce a fost nevoie de atáta 
timp — Psihopatologia vietii cotidiene apare abia in 1903 — 
pentru ca un fenomen cotidian sá faca obiectul unei teo- 
rii psihologice de sine státátoare? Cauza pare a fi tocmai 
insignifianta sa. Disfunctiile psihice subsumate sub deno- 
minarea de act ratat afecteazá doar pasager aspecte nee- 
sentiale ale vietii psihice, spre deosebire de simptom care 
afecteazá durabil aspecte esentiale. Pronuntarea sau audi- 
tia gresitá a unui cuvánt sunt punctuale si pot fi corecta- 
te imediat, inainte de a deveni o problemá pentru individ. 
Pe de altá parte, actele raíate nu au, cu exceptia pierderii 
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de obiecte, consecinte pragmatice demne de a fi luate in 
seamá. 

Importanta pe care psihanaliza o acordá actelor ratate 
pare disproportionatá in raport cu locul pe care ele il ocu¬ 
pa in viata psihicá. Cartea pe care Freud le-o dedica, toc- 
mai Psihopatologia vietii cotidiene, constituie cheia de boltá 
a extinderii psihanalizei de la psihopatologie la psiholo- 
gie, de la fenomenele morbide la cele ale stárii de sánáta- 
te. Dupa A. Farrou si H. Scheffer, „psihanaliza si-a schim- 
bat in mod fundamental pozitia prin descoperirea actelor 
raíate, mai mult decát o fácuse cu teoria viselor. Dacá nu 
exista decát o tranzitie intre normal ^i nevrotic, dacá, in 
structura psihologiei abisale, nu existá decát o diferentá 
de grad intre lapsus ^i cea mai penibilá obsesie, atunci 
psihanaliza nu mai este o psihoterapie, o metodá curati- 
vá pentru bolile psihicului, ci mai curánd psihologia vie¬ 
tii nórmale" 25 . 

Capitolul final din Psihopatologia vietii cotidiene, intitu- 
lat semnificativ „Determinism. Credintá in hazard si su- 
perstitie" dezvoltá, in prelungirea cercetárii actului ratat, 
una din ideile predilecte ale lui Freud — ideea caracteru- 
lui riguros al determinismului psihic. Faptul cá perturbá- 
rile minore ale vietii psihice de tipul actului ratat se do- 
vedesc a fi, in pofida aparentelor, „pe deplin motívate si 
determinate de motive necunoscute constiintei", il fritá¬ 
roste pe Freud in convingerea cá in viata psihicá nu exis¬ 
tá hazard. 

Asadar, locul central acordat actului ratat in edificiul 
psihanalizei este concordant cu unul din principiile herme- 
neuticii freudiene, si anume cu principiul discordantei intre 
importanta indiciilor si importanta problemei la care trimit. Mai 
ales interpretarea viselor a demonstrat cá tot ce, in continu- 
tul manifestat, este neinsemnat, minuscul, trimite la aspee- 
te esentiale din continutul latent. Tot astfel, insignifiantul 
act ratat aduce dovada decisivá referitoare la unitatea 
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structuralá dintre boalá si sánátatea psihicá, precum si la 
rigurozitatea determinismului psihic. Ceea ce din perspec¬ 
tiva constiintei pare produsul hazardului este in fapt pro- 
dusul determinismului psihic inconstient. 

Disputa lui Freud cu adeptii altor puñete de vedere ex- 
plicative asupra actului ratat conduce la o alta trásáturá 
esentialá a hermeneuticii psihanalitice. Reprezentantii 
orientárii fiziologice sau psihofiziologicc, printre acestia nu- 
márándu-se si celebrul Wundt, sustineau cá fenomene ca 
tulburárile circulatorii, oboseala, excitaba, perturbárile de 
atentie constituie cauzele sau, cel putin, conditiile necesa- 
re pentru producerea actului ratat. ín schimb, reprezentan¬ 
tii punctului de vedere pe care-1 putem numi „fonetic" (fi- 
lologul Meringer si psihiatrul Meyer) subliniazá rolul jucat 
de relatiile fonetice dintre cuvinte — consonante, asonan¬ 
te — in formarea greselilor de limbaj. Ca si factorilor fizio- 
logici sau psihofiziologici, factorilor fonetici li se atribuie 
rolul de cauze sau conditii necesare. 

Sustinut de numeroase exemple, efortul lui Freud, de 
altfel incununat de succes, vizeazá reducerea importantei 
factorilor mai sus mentionati la rangul de simple conditii fa- 
vorizante. Consecinta demonstratiei lui Freud este cá dis- 
functiile grupate sub termenul generic de acte raíate sunt 
fenomene psihice, adicá fenomene cu sens, rezultanta inter- 
ferentei a douá intentii — una constientá si perturbatá, alta 
preconstientá sau inconstientá si perturbatoare. Plasarea 
precumpánitoare a actului ratat in cámpul psihicului, de- 
tasarea sa de somatic sau fizic, permite conceperea sa ca un 
fenomen cu sens, il transforma in obiect al hermeneuticii. 
Vom constata acelasi demers in cazul visului si al simpto- 
mului nevrotic: ambele sunt fenomene psihice provenite 
din infruntarea unor tendinte psihice contrare, doar astfel 
putándu-se vorbi de sensul lor. Dupa Freud, problema sen- 
sului se poate pune cu indreptátire doar incepánd cu lumea 
psihicá. 
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Dupa o cercetare extrem de minutioasá, in finalul Psiho- 
patologiei vietii cotidiene, Freud enuntá cáteva concluzii ge¬ 
nérale. Printre acestea, un loe important il ocupa ideea re- 
feritoare la natura (sau continutul) tendintelor inconstiente 
care, interferánd cu o intentie constientá, produc actul ra- 
tat. ín cele mai multe cazuri, tendinta perturbatoare tiñe, 
dacá gándim lucrurile in termenii relatiei spirit-suflet, de 
suflet, de ceea ce e singular in naturalitatea omului. „Sen- 
timentele si impulsurile egoiste, gelozia, ostilitatea, tóate 
reprimate de educada mórala, se folosesc adesea, la omul 
sánátos, de calea actului ratat pentru a-si manifesta forta 
incontestabilá, nerecunoscutá insá de instantele psihice su- 
perioare." 26 

íntreaga problemática a opozitiei dintre natura si cultu¬ 
ra (suflet-spirit) e continutá in rándurile de mai sus si poa- 
te fi regásitá in tóate lucrárile importante ale lui Freud. Ten- 
siunea dintre cele douá dimensiuni se rezolvá in cazul 
actului ratat printr-o cedare de scurtá duratá, la care cerin- 
tele cultúrale sunt constránse sá consimtá sub presiunea 
tendintelor naturale (singuiare). „Producerea acestor acte 
ratate si actiuni accidéntale echivaleazá in buná parte cu o 
tolerare comodá a ceea ce nu este moral." De obicei, inter- 
ferenta dintre actiunea constientá si tendinta inconstientá 
apare ca un compromis al celor douá, ca o condensare a lor, 
in care ponderea unuia sau altuia din elementele compo¬ 
nente variazá in functie de situada raportului de forte. Mult 
mai rar se intámplá ca tendinta subiacentá sá inlocuiascá 
complet intentia constientá. Este cazul presedintelui Came- 
rei Deputatilor din Ausdia, din timpul lui Freud, care a des¬ 
chis intr-o zi sedinta spunánd: „Stimati domni, constat pre- 
zenta unui numár suficient de persoane si deciar sedinta 
inchisá". 

Adáncindu-ne pentru o clipá in uriasa cazuisticá oferi- 
tá de Freud, constatám cá unul din motívele subiacente care 
produc in mod frecvent lapsusul este ostilitatea. S. Ferenczi, 
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cunoscutul discipol al lui Freud, relateazá cá intr-o discu- 
tie despre óramele Italiei septentrionale care pástreazá sem- 
nele influentei austriece nu a fost capabil sá reproducá nu- 
mele orasului la care se gándea — Verona. Amnezia a fost 
provocatá de coincidenta de nume dintre orasul italian si bá- 
trána servitoare a casei unde fusese gázduit in respectivul 
oras (in maghiará, Verónica se pronunta Verona), servitoare 
fatá de care nutrea puternice sentimente de antipatie. 

Uneori, ostilitatea inconstientá poate genera acte raíate 
mai mult sau mai putin benigne. Freud reproduce dupa 
Hitschmann un caz de lapsus repetat in redactarea retete- 
lor, in care medicul, un bárbat tañar incomodat in viata sa 
erótica de convietuirea cu bátrána sa mamá si un trate mai 
tánár, prescrie unor doamne in várstá doze de zece ori mai 
mari de beladoná, fiind silit, in momentul in care si-a dat 
seama de eroare, sá retragá reteta. Tánárul medie a depla- 
sat asupra pacientelor sale várstnice atát ostilitatea fatá de 
mama sa, cát si dorinta de a o elimina. Cum ostilitatea fatá 
de párinti este una din atitudinile pe care cultura le con- 
damná extrem de sever, ea nu se poate manifesta direct, ci 
doar pe calea de douá ori ocolitá a actului ratat periculos 
fatá de femeile in várstá, care-i aminteau de mama sa. 

Nu doar o dorintá distructivá inconstientá se poate ex¬ 
prima prin actul ratat, ci si una autodistructivá. Freud vor- 
beste despre „sinuciderea inconstientá". „Cunosc mai mul¬ 
te cazuri de accidente fatale aparent intámplátoare (cáderi 
de pe cal sau din trásurá), despre care se poate presupune, 
in lumina imprejurárilor in care s-au produs, cá sunt sinu- 
cideri inconstiente." 27 Afirmada este sustinutá prin cazul 
unui excelent ofiter de cavalerie, care in timpul unor curse, 
contrar abilitátilor sale recunoscute, cade din sea, se ránes- 
te grav si in cáteva zile moaré. Circumstantele accidentului 
sunt dominate de decesul mult-iubitei sale mame, fapt 
care-1 deprimá profund. In aceeasi categorie pot fi incluse 
si automutilárile. 
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Agresivitatea inconstientá indreptatá impotriva semeni- 
lor se poate manifesta si sub forma benigna a deformárii de 
nume proprii. Ca si in cazul in care deformarea unor astfel 
de nume este constientá, intentionatá, lapsusul trádeazá 
dispretul fatá de cel al cárui nume este pronuntat incorect. 
Un contemporan al lui Freud, care nu accepta metoda ca- 
tharticá propusá de acesta £i de Breuer, vorbea de metoda 
„Freuer-Breud"! Invers, cánd autorul lapsusului isi atribuie 
numele unei persoane stráine, acest fapt trádeazá aspirada 
inconstientá spre o pozitie, situatie inaccesibilá altfel decát 
printr-o „uzurpare" momentaná. 

Aprecierea continutá in denominarea tehnicá a feno- 
menului, atát in limba germaná ( Fehlleistung ), cát si in lim- 
ba románá (act ratat), indicá inconfundabil contraperfor- 
manta, eroarea, disfunctia, esecul unei activitáti constiente. 
Insá doar din perspectiva constiintei, valorizarea este ne- 
gativá. Din perspectiva inconstientului, actul ratat este un 
act reusit: tendinta refulatá a reusit sá se impuná fie doar 
si pentru o clipá, in pofida interdictiilor cultúrale. Natu- 
ralitatea singuiará a strápuns bañera normelor cultúrale, 
lásándu-ne sá intrevedem terenul miscátor, mlástinos pe 
care a fost edificatá cultura. ín acest sens, actul ratat este 
o márturisire, nu numai individualá, ci si colectivá. Victo¬ 
ria culturii asupra naturii este doar partialá si provizorie. 
Fortele pe care spiritul, cultura le-a alungat in inconstient 
revin la suprafata constiintei in anumite momente, parcá 
pentru a ne avertiza impotriva iluziei despre atotputerni- 
cia culturii. 

Cánd la acuzatia de venalitate, directia unui periodic din 
Austria contemporan cu Freud a ráspuns: „Cititorii nostri 
sunt martori cá noi am apárat intotdeauna binele general 
in modul cel mai interesat", inlocuirea cuvántului dezinte- 
resat, vizat de intentia constientá, prin contrariul sáu, echi- 
valeazá cu o márturisire. La fel stau lucrurile in cazul reco- 
mandárii pe care autorul unor scrisori o face unei rude: in 



112 


Filosofía ¡nconstientiilui 


loe de indemnul de a consulta pe profesorul X, in text a 
apárut „de altfel te sfátuiesc sá-1 insulti fárá intárziere pe 
profesorul X". ín sfársit, atát de frecventul obicei al persoa- 
nelor cásátorite de a se juca cu verigheta trádeazá dificul¬ 
tad conjúgale si gánduri ostile mariajului. 

Demn de remarcat este si faptul cá actul ratat ne prile- 
juieste nu numai intálnirea cu incon^tientul „de jos", 
intr-una din fórmele sale. Psihopatologia vietii cotidiene este 
una din rarele lucrári unde Freud vorbeste si de refularea 
binelui. Exemplul oferit este concis si concludent: interzi- 
cándu-si, in timpul doliului care a urmat decesului mamei 
sale, frecventarea teatrelor, o doamná din Viena cedeazá, 
spre sfársitul perioadei cuvenite, presiunii prietenilor si-si 
cumpárá bilet pentru un spectacol care se anunta foarte in- 
teresant. Ajunsá la teatru, constata cá si-a pierdut biletul. 
Intentia incon^tientá nu mai stá in acest caz sub semnul 
singularului, egoismului, ráului, ci sub semnul binelui, al 
generalului, respectarea pana la capát a doliului asumat. 
Este vorba de unul din pasajele care-i va fi inspirat pe cul- 
turalistii americani sá extindá acceptia termenului „refu- 
lare", care, in conceptia lor, vizeazá nu numai tendintele 
instinctuale interzise, acceptie prevalentá la Freud £i in 
psihanaliza ortodoxa, ci si tendintele de sorginte cultúra¬ 
la, „binele". 

Indiferent dacá e rezultatul interventiei inconstientu- 
lui „de jos" sau al inconstientului „de sus", actul ratat di¬ 
mite si la o altá problemá filosoficá, problema cogito-ului 
si a subiectului, inruditá cu problema impuritátii spiritu- 
lui. Asemeni visului, simptomului nevrotic, cuvántului 
de spirit, actul ratat demonstreazá cá planul constient, la 
nivelul cáruia se manifestá, constituie doar „locul efecte- 
lor de sens", si nu originea sensului. De aceea, psihana¬ 
liza este, aláturi de structuralism, una din disciplinele 
care pune in discutie pretenda „de a considera reflexia 
subiectului asupra sa £i punerea subiectului de cátre sine 
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insusi drept un act originar, fundamental si fondator", 
aratá Paul Ricoeur. 28 

Efortul lui Descartes de a intemeia filosofía pe certitu- 
dinile oferite de reflexie s-a alimentat din incertitudinile 
acumúlate de traditia filosófica in ce pri veste lucrurile. Re- 
luánd aceastá traditie, si in special cea scepticá, dubiul car- 
tezian are, dupa cum se stie, un rol metodic. Iluziile pe care 
ni le produc simturile, ca si visele, despre lucruri, determi- 
nándu-ne sá atribuim realitate unor fantasme, sunt utili- 
zate de Cartezius pentru a dobándi constiinta realitátii spi- 
rituale, afirma Emil Bréhier. 29 Certitudinea prima a 
filosofiei carteziene e obtinutá din indoiala privitoare la lu¬ 
cruri. Dubiul este un gánd, gandul meu: „dubiul meu, care 
este gandul meu, este legat de existenta acestui eu care 
gánd este; nu pot sá-mi dau seama cá gándesc fárá a avea 
certitudinea cá exist. Cogito ergo sum... Astfel, Descartes 
ajunge la o prima judecatá de existenta inlocuind cerceta- 
rea sterilá asupra obiectelor cu reflexia asupra aceluia care 
cerceteazá" 30 . 

Cu ideea de inconstient Freud se aláturá lui Marx si 
Nietzsche intru combaterea iluziilor constiintei, de asta 
data. Desi nu tematizeazá problema subiectului, psihanali¬ 
za o presupune in sensul cá descoperirea inconstientului si 
in special a caracterului sáu dinamic face cu neputintá o fi- 
losofie a subiectului ca filosofie a constiintei. Paul Ricoeur 
afirmá pe buná dreptate in studiul Une interpretation philo- 
sophique de Freud cá psihanaliza poate fi folositá impotriva 
dogmatismului constiintei, asa cum Descartes a folosit ar¬ 
guméntele sceptice impotriva dogmatismului lucrului. 
Principala obiectie care poate fi adusá cogito-ului cartezian 
din perspectiva psihanalizei este confuzia pe care o face in- 
tre apodicticitate si adecvare, confuzie inerentá constiintei 
imediate. 

Prin apodicticitatea cogito-ului, Paul Ricoeur desemnea- 
zá faptul cá adevárul propozitiei cogito ergo sum nu este 
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anulat de continutul eventual eronat al gándurilor subiec- 
tului. Chiar dacá tóate asertiunile mele sunt grcsite, e ne- 
cesar ca eu cel ce gándesc sá fiu. Dar apodicticitatea cogi- 
to-ului nu antreneazá £i adecvarea sa, a^a cum presu- 
puneau Descartes si filosofii care i-au urmat. In formularea 
lui Paul Ricoeur: „Eu sunt, dar ce sunt eu, eu care sunt? lata 
ceea ce nu stiu" 31 . Ideea de inconstient, asa cum o avansea- 
zá psihanaliza, introduce o distantá intre apodicticitate si 
adecvarea judecátii referitoare la modul de a fi al subiectu- 
lui. Sau, in termenii lui Jacques Lacan, subiectul inceteazá 
sá fie transparent si unitar. 32 

Constiinta de sine imediatá este, din perspectivá psih- 
analiticá, constiintá falsá. Pentru a ilustra modul in care 
constiinta de sine se insalá, putem utiliza chiar raportarea 
acesteia la actul ratat. Printre conditiile de existentá ale ac- 
tului ratat, Freud enumerá, aláturi de incadrarea in limite- 
le stárii nórmale si caracterul pasager, o a treia particula- 
ritate, la prima vedere bizará: „Chiar dacá ne dám seama 
de actul ratat, nu vom admite cá motivatia sa se aflá in noi, 
ci vom fi tentati sá-1 explicám prin «neatentie» sau sá-1 
marginalizám ca pe ceva «intámplátor»" 33 . Asadar, consti¬ 
inta de sine imediatá refuzá sá admitá cá tendinta care si-a 
fácut drum spre manifestare, adesea asocialá si din acest 
motiv incomodá pentru latura culturalá a personalitátii, 
apartine subiectului. Intre explicatiile stereotipe pe care au- 
torii actului ratat le furnizeazá, cánd sunt pusi in fata dis- 
functionalitátii lor de moment, pe primul plan se situeazá 
cele care anuleazá sensul (neatentia si intámplarea), pla- 
sánd actul ratat in domeniul non-sensului. Este evident cá 
aceastá eroare a constiintei de sine imediate se alimentea- 
zá din narcisism. Pentru imaginea de sine a subiectului, ac¬ 
tul ratat reprezintá de douá ori o leziune narcisicá: pe de 
o parte, psihopatologia vietii cotidiene il pune, uneori, 
intr-un mod brutal, in fata propriei „umbre", pe care nu e 
dispus sá si-o asume; pe de altá parte, aceeasi psihopato- 
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logie ii demonstreazá cá sursa sensului scapá controlului 
constiintei. 

Cá eul nu este stápán nici macar in propria casa o de¬ 
monstreazá in alt mod atát visul, cát si simptomul nevro- 
tic. Si in acest caz sen su 1, mult mai incifrat, nu tiñe de con- 
stiintá, care doar il inregistreazá, de obicei, ca pe un 
nonsens. Constiinta de sine imediatá se apárá de acest apa- 
rent corp stráin atribuindu-1 proceselor organice — teoria 
somaticá asupra visului, conform cáreia fenomenele oniri- 
ce sunt expresia diminuárii activitátii creierului in timpul 
somnului (Binz), sau teoria somaticá asupra simptomului, 
dupá care tulburárile activitátii creierului ar explica dis- 
functiile nevrotice (Kraepelin). 

Mai mult decát atát, teoria psihanaliticá ajunge, prin ge- 
neralizári succesive, la concluzia omniprezentei inconstien- 
tului: orice activitate umaná ^i orice produs al activitátii 
omului il presupune ca pe un element coparticipant intr-o 
mai mare sau mai micá másurá. Chiar spiritul stiintific, la 
prima vedere forma cea mai apropiatá de idealul spiritului 
pur, nu este ferit de imixtiunea sufletului inconstient. O 
spune, printre altii, Gastón Bachelard cu autoritatea sa de 
om de stiintá si de istoric al stiintelor, dar si de excelent cu- 
noscátor al psihanalizei. Psihanaliza cunoasterii stiintifice 
pe care o propune in Laformation de l'esprit scientifique si pe 
care o ilustreazá prin Psihanaliza focului are un dublu scop, 
cognitiv si terapeutic. 

In plan cognitiv, psihanaliza cunoasterii stiintifice isi pro¬ 
pune sá evidentieze aspectele subiective, „impure", care se 
ascund in spatele a ceea ce se pretinde a fi obiectiv. „Este 
suficient sá vorbim despre un obiect pentru a ne crede 
obiectivi. Dar prima noastrá optiune, obiectul ne indicá pe 
noi intr-o másurá mai mare decát cea in care il desemnám 
noi pe el, si ceea ce considerám cá reprezintá reflectiile 
noastre fundaméntale asupra lumii, nu este adeseori decát 
o confidentá asupra tineretii spiritului nostru. Cáteodatá ne 
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mirám in fata unui obiect ales; adunám ipoteze si reverii; 
ne formám astfel convingeri care au aparenta unei stiinte. 
Dar sursa initialá este impura: evidenta prima nu este un 
adevár fundamental", serie Bachelard chiar la inceputul 
Psihanalizei focului 34í . 

In plan terapeutic sau „pedagogic", termen preferat de 
Bachelard, descoperirea „actiunii valorilor inconstiente afla¬ 
te chiar la baza cunoasterii empirice si stiintifice", urmáres- 
te toemai atingerea unei adevárate obiectivitáti. In terme- 
nii gánditorului francez, scopul psihanalizei cunoasterii sti¬ 
intifice este „sá vindecám spiritul de fericirile sale, sá-1 
smulgem din narcisismul creat de evidenta primordialá, 
sá-i oferim alte dovezi decát posesiunea, alte forte de con- 
vingere decát cáldura si entuziasmul.. ." 35 Adevárata obiec- 
tivitate stiintificá se obtine criticánd nu numai senzatia, bu- 
nul-simt, sau practica habitúala, ci si complexele inconstien¬ 
te ale cercetátorului, pentru cá acestea, de si eterogene spi- 
ritului sau, il influenteazá. 

Revenind la cogito-ul cartezian, intálnirea filosofiei cu 
psihanaliza produce un cogito „ránit" (Paul Ricoeur) in má- 
sura in care constiinta de sine imediatá nu este sursa sen- 
sului, iar subiectul nu poate fi, din acest motiv, plasat la ni- 
velul eului. Eu cel care sunt, pentru cá gándesc, nu sunt cel 
care-mi inchipui cá sunt pentru cá nu eu gándesc, ci sunt 
gándit de forte aflate dincolo de pragul constiintei. Pe buná 
dreptate, Paul Ricoeur il opune pe Freud lui Descartes si 
Husserl, care incep printr-un act de recunoastere a capaci- 
tátii constiintei de sine imediate de a se detine, apropiin- 
du-1 de Spinoza, la care inceputul constá in suspendarea li- 
berului arbitru, al controlului constiintei: „Asemeni lui Spi¬ 
noza, Freud incepe prin negarea liberului arbitru aparent 
al constiintei, in másura in care acesta este de fapt o igno¬ 
rare a motivatiilor ascunse" 36 . 

Refuzánd sá impártáseascá iluziile constiintei imediate, 
psihanaliza nu-si limiteazá influenta in planul filosofiei la 
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un rol distructiv. Dimensiunea constructiva a contributiei 
psihanalizei la problema cogito-ului si a subiectului poate 
fi rczumatá, in viziunea lui Ricoeur, in douá idei: constiin¬ 
ta ca sarciná si arheologia subiectului. 

Critica pe care psihanaliza o exercitá asupra constiin¬ 
tei de sine imediate nu implica negarea constiintei. Ceea 
ce contesta psihanaliza in temeiul experientei clinice este 
doar postularea eului si a constiintei ca puñete de pleca- 
re solide. In psihanaliza, spre deosebire de filosofía carte- 
zianá, constiinta nu este origine, ci punct final, adicá «sar¬ 
ciná". Terapia psihanaliticá rezidá in esentá intr-un proces 
de constientizare a continuturilor inconstiente, indiferent 
dacá e vorba de inconstientul personal (Freud) sau de in¬ 
constientul colectiv (Jung). Motivatiile subterane, despre 
care constiinta imediatá nu stie nimic, sunt aduse in lumi- 
na constiintei si intégrate acesteia. Constiinta mediatá de 
procesul analitic este o constiintá extinsá care se detine 
intr-adevár. Din punctul de vedere al problematicii rela- 
tiei spirit-suflet, psihanaliza ca terapie sau ca teorie con- 
tribuie la „lámurirea" (C. Noica) spiritului constient prin 
identificarea elementelor eterogene care tin de sufletul in¬ 
constient (inconstientul personal) si integrarea lor, ceea ce 
le face inofensive. 

Dacá subiectul nu poate fi, psihanalitic vorbind, eul con¬ 
stient in imediatitatea sa, atunci cum il mai putem gándi? 
Tocmai cáutarea cu mijloace psihanalitice a adeváratului 
subiect e numitá de Ricoeur «arheologia subiectului". Ca 
orice arheologie, psihanaliza este simultan o intoarcere in 
spatiu si timp, o coboráre de la nivelul eului constient spre 
se-ul inconstient, cea mai veche instantá a personalitátii. In 
termenii primei «topici", arheologia este o deplasare regre- 
sivá de la constient la inconstient. Dacá vom urma drumul 
indicat de regresia pe care o parcurge visul spre straturile 
si etapele arhaice ale personalitátii, in spatele incifrárilor 
sale vom gási dorinta infantilá, dorinta anticulturalá, in 
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ultima instantá narcisismul, forma originará a dorintei. Din 
perspectiva arheologiei subiectului, „eu gándesc" devine 
„se-ul gándeste". Capitolul urmátor, dedicat visului, va re- 
lua pe larg aceste idei. 


6. Interpretarea visului — 

paradigma a hermeneuticii psihanalitice. 

Dorinta 

# 

Cu visul si interpretarea sa ne situám, la prima vedere, 
tot in anticamera filosofiei inconstientului. In primul ránd, 
pentru cá in cazul visului nu poate ti vorba, cel putin la pri¬ 
ma vedere, de spirit. Reintálnim situatia familiará nouá prin 
studiul actului ratat, in care constiinta (nu spiritul constient) 
inregistreazá formatiuni confuze, lacunare, adesea ilogice, 
ininteligibile, al cáror sens nu-1 detine. „Constiinta, afirma 
Freud, in incheierea cercetárii sale despre vis, nu este decát 
un organ de simt care permite perceperea calitátilor psihi- 
ce". Ceea ce caracterizeazá in egalá másurá actul ratat si vi¬ 
sul este absenta intentiei constiente a comunicárii. Cel mult, 
visul ar pune intr-o luminá mai cruda sufletul inconstient, 
plasándu-se tot pe teritoriul psihologiei, si nu pe cel al fi¬ 
losofiei. 

Insá, spre surprinderea celui neinitiat in psihanalizá, 
Freud afirma inca in Traumdeutung (1900), lucrarea sa fun¬ 
daméntala in domeniu, cá visul este un analogon al ope- 
rei de artá. Pentru Paul Ricoeur, asertiunea din 1900 nu 
are doar o valoare istoricá: interpretánd Oedip de Sofocle 
si Hamlet de Shakespeare cu metoda aplicatá viselor, 
Freud a stabilit pentru totdeauna „unitatea creatiei litera- 
re, a mitului ^i a travestirii onirice" 37 . In ce sens un pro- 
dus care tiñe de suflet (visul), prin intermediul cáruia fle¬ 
care se indreaptá, dupá Heraclit, spre propria sa lume. 
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poate fi un analogon al unui produs al spiritului — lite¬ 
ratura? 

Dubla analogie — structuralá si functionalá — dintre vis 
si creatia literará ne conduce in inima filosofiei inconstien- 
tului, ilustránd una dintre problemele sale fundaméntale, 
si anume problema impuritátii spiritului. Asemeni visului, 
opera literará are un continut manifest si un continut latent, 
ultimul fiind incorporat in primul ca singura sa forma de 
existentá obiectivá. Deosebindu-se de vis prin intentionali- 
tatea constientá a comunicárii, realizatá prin utilizarea pro- 
cedeelor tehnicii literare, utilizare care-i conferá valoare es¬ 
tética, deci spiritualitate, opera literará este identicá visului 
prin faptul cá sensul ei nu este epuizat de mesajul constient. 
Ca si in cazul visului, analiza continutului manifest ne va 
dezválui continutul latent, care nu se poate exprima nemij- 
locit, datoritá opozitiei pe care o exercitá cenzura cultura- 
lá. Sensul ascuns al operei literare nu este diferit de sensul 
ascuns al visului, care constá, dupá Freud, in realizarea ha- 
lucinatorie a unei dorinte refulate. „Orice text, serie S. Kof- 
man in L'Enfance de l'Art, este rezultatul unui conflict de 
forte. Rezultat al unui compromis, el exprimá in acelasi 
timp dorinta, depásirea interdictiei si pedepsirea ei posibi- 
lá..." 38 Cum dorintele refulate care dau continut sensului 
ascuns al visului ^i operei literare tin de prima copilárie, 
s-ar párea cá, dintre produsele spiritului, literatura este cel 
mai impur. Inainte de a analiza natura acestor dorinte, sá 
vedem in ce constá analogia functionalá dintre vis si opera 
de artá. 

Pentru a facilita intelegerea acestui ultim tip de analo¬ 
gie, este necesará introducerea in discutie a unui alt produs 
al inconstientului, si anume cuvántul de spirit. Desi tehni- 
ca pe care Freud o deceleazá in cazul Witz-ului se suprapu- 
ne perfect peste tehnica specificá travaliului visului, cuván¬ 
tul de spirit este definit nu numai de nótele onirismului, ci 
si de atributul caracteristic literaturii, precum si altor creatii 
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spiritualc, adicá de intentia constientá a comunicárii. Ter- 
men mediu intre act ratat, vis, simptom nevrotic, pe de o 
parte, si literatura, pe de alta parte, cuvántul de spirit ne 
permite accesul la intelegerea plácerii estetice. Pe scurt, pen- 
tru cá voi dedica un capitol aparte cuvántului de spirit, teh- 
nica Witz-ului, fárá de care efectul comic al rásului nu este 
de conceput, are un rezultat hedonic preliminar, plácerea 
esentialá provenind din economisirea energiei consumatá 
de refularea impusá de cultura, altfel spus adevárata pla¬ 
ceré rezidá in retráirea refulatului (sexualitate sau agresivi- 
tate interzise). Situada e similará in cazul literaturii: tehni- 
ca literará introduce, prin efectul sau hedonic, adevárata 
placeré estética — retráirea refulatului, a dorintelor arhai- 
ce ale omenirii, pe care cultura le-a reprimat. Asadar, atát 
visul, cát si opera literará au menirea de a permite reveni- 
rea la originile naturale ale omului, fárá a incálca nórmele 
cultúrale care 1-au indepártat de acele origini. Din aceastá 
perspectivá, literatura are o ciará functie compensatorie: 
imaginarul artistic obiectivat regases te sensibilitatea, sufle- 
tul sau natura intr-o sintezá reusitá cu ratiunea, spiritul sau 
cultura. 

Dacá visul este un model structural si functional pen- 
tru cuvántul de spirit si pentru literaturá, atunci il vom 
aborda cu constiinta faptului cá astfel ne situám pe terito- 
riul filosofiei (inconstientului) si nu in perimetrul psiho- 
logiei. Principala descoperire a lui Freud in privinta visu- 
lui poate fi rezumatá de douá idei: a) visul are un sens 
care este dat de b) realizarea unei dorinte inconstiente. 
Preocuparea sa obsesivá pentru evidentierea sensului fe- 
nomenelor studiate nu lipseste, cum este si firesc, nici in 
cazul visului. 

Ne-am astepta ca formada sa riguroasá de om de stiin- 
tá (inainte de a deveni psihanalist, Freud s-a distins ca ne- 
urolog de laborator) sá-i fi orientat acceptarea spre teoria 
„somaticá", a unui Binz de exemplu, conform cáreia visul 
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ar reprezenta produsul diminuárii activitátii creierului in 
timpul somnului. Rupt de realitate si functionánd doar cu 
un numár redus de celule, datoritá somnului, creierul nu 
se poate ridica la complexitatea si coerenta activitátii carac- 
teristice stárii de veghe. Organicitatea visului il determina 
pe Binz sá conchidá asupra inutilitátii (lipsei de sens) si 
chiar morbiditátii visului: „Dupá cum vedem, tóate tapíe¬ 
le ne determiná sá considerám visul un proces somatic, in 
tóate cazurile inútil, adesea de-a dreptul maladiv" 39 . 

Nu numai cá Freud nu aderá la o astfel de teorie, dar 
optiunea sa se indreaptá spre onirologia „nestiintificá", po¬ 
pulará sau romanticá. Este o optiune pe deplin asumatá, 
intemeietorul psihanalizei declaránd fárá rezerve: „a tre- 
buit sá constat cá aici este vorba din nou de unul din ace¬ 
le cazuri in care o superstitie populará mentinutá cu incá- 
pátánare pare a se apropia mai mult de adevár decát stiinta 
de astázi" 40 . Motivul preferintei acordate teoriilor non-sti- 
intifice era tocmai credinta acestora in existenta unui sens 
ascuns al visului, dincolo de aparenta sa ininteligibilá, si a 
posibilitátii de a accede la el printr-o metodá de interpre¬ 
tare. Regásind ideea sensului ascuns al visului si a inter- 
pretárii, psihanaliza se inscrie in prelungirea teoriilor po¬ 
pulare sau romantice, cárora le confirmá orientarea 
generalá. 

Desigur, psihanaliza se deosebeste de precursorii sái 
intr-ale onirologiei, atát in ce pri veste conceperea sensului 
visului, cát si in ce pri veste metoda de interpretare. Astfel, 
lumea greco-latiná vedea in vis, asa cum reiese din cartea 
lui Artemidor din Daldis, o modalitate prin care omul poa¬ 
te primi mesaje din lumea zeilor. Sensul visului este un me- 
saj divin sau o premonitie. Descoperind pe altá cale cá vi¬ 
sul are un sens, Freud il ancoreazá in imanenta vietii 
interioare a omului (dorintele primei copilárii). Nici Jung 
nu depáseste limitele experientei sale psihoterapeutice, desi 
leagá visul de inconstientul colectiv, care este un inconstient 
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supraindividual — precipitatul experientelor speciei. Nu 
stim, afirma Jung, dacá in spatele arhetipurilor care se ma- 
nifestá simbolic in vis exista o realitate metapsihicá. 

Intre metodele de interpretare a visului elabórate de oni- 
rologia prefreudianá, metoda simbólica ocupa un loe im¬ 
porta nt, mai ales datoritá vechimii sale. Conform abordá- 
rii simbolice, continutul visului alcátuie^te un intreg, pe 
care interpretarea trebuie sá-1 inlocuiascá, dacá vrea sá ajun- 
gá la sensul care nu se livreazá de la sine, cu un alt conti- 
nut analog si inteligibil. Freud ilustreazá interpretarea sim- 
bolicá prin exemplul biblic al modului in care Iosif 
tálmáceste visul faraonului despre cele sapte vaci grase ur- 
mate de sapte vaci slabe: surplusul acumulat in sapte ani 
de prosperitate va ti distrus de cei £apte ani dezastruosi 
care le vor urma. 

Douá sunt, dupá Freud, púnetele slabe ale metodei sim¬ 
bolice: a) nu are acces la acele vise al cáror continut mani- 
fest este ininteligibil; b) nu pot ti indicate procedeele de care 
se serveste. Produs al inspiratiei, intuitiei interpretului, me¬ 
toda simbolicá este o artá, nu o tehnicá. Depinzánd exclu- 
siv de particularitátile persoanei tálmácitorului, metoda 
simbolicá nu este transmisibilá. 

Metoda descifrárii trateazá visul ca pe o scriere cifratá, 
fiecare semn al acesteia putánd ti tradus cu ajutorul unei 
chei fixe intr-un alt limbaj, inteligibil. Contributia finalá a 
interpretárii constá in alcátuirea unui sens global din sen- 
surile elementelor descifrate. Din perspectivá psihanaliti- 
cá, vulnerabilitatea metodei descifrárii rezidá in caracterul 
arbitrar al cártilor de vise. In plus, aláturi de simbolurile 
universale sau generale din vise, existá simboluri individú¬ 
ale care nu pot ti gásite in nicio carte de vise. 

Variantá moderná a onirologiilor hermeneutice traditio- 
nale, psihanaliza se individualizeazá in raport cu acestea 
prin conceptia asupra sensului visului si prin metoda de 
interpretare. Ambele particularitáti derivá din factualitatea 
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teoriei psihanalitice, din intemeierea sa pe o experientá clí¬ 
nica. In privinta sensului visului, marea descoperire a lui 
Freud consta in ideea cá visul e realizarea und dorinte, esen¬ 
cialmente a unei dorinte refútate. Dezlegarea enigmei visului 
beneficiazá de rarul privilegiu de a fi celebratá printr-un 
monument. Astázi, pe locul casei de la Bellevu, undeva, pe 
unul din dealurile de la marginea Vienei, casa in care Freud 
a avut la 24 iulie 1895 visul despre injectia fácutá Irmei, pri- 
mul vis interpretat in maniera psihanaliticá, se aflá un mo¬ 
nument sobru, pe a cárui tabla comemorativá se poate citi: 
„Aici i s-a dezváluit Dr. S. Freud, la 24 iulie 1895, secretul 
visului". 

Inainte de a vedea care este natura dorintelor pe care vi¬ 
sul le realizeazá halucinatoriu, este necesar, tocmai pentru 
cá prezenta lucrare propune o abordare filosófica a visului 
si a celorlalte fenomene studiate de psihanaliza, sá punem 
intrebarea dacá si in ce mod filosofía abordeazá dorinta. 
Din punctul de vedere al relatiei spirit-suflet, care dá aici 
cadrul filosofic, cea mai interesantá viziune este cea hege- 
lianá, expusá in Filosofía spiritului. Hegel insistá asupra sin- 
gularitatii dorintei: „constiinta de sine in nemijlocirea ei este 
ceva singular si este dorintá..sau: „dorinta este... in con- 
tinutul ei... egoistá", dupá cum ceva mai departe putem 
citi: „íntocmai ca obiectul dorintei si ca dorinta insási, la 
rándul ei satisfacerea dorintei este si ea cu necesitate ceva 
singular, trecátor, cedánd dorintei care se naste mereu din 
nou, — o obiectivare ce rámáne neincetat in contradictie cu 
universalitatea subiectului si care e totusi neincetat din nou 
declansatá, prin lipsa simtitá de subiectivitatea nemijloci- 
tá..." O altá notá a dorintei este relatia cu obiectul sáu, re- 
latia in care obiectul e distrus: „Raportul dorintei fatá de 
obiect este incá in intregime raport de distrugere egoistá, — 
nu un raport constructiv" 41 . 

Acceptia pe care o conferá Freud dorintei implicá nota sin- 
gularitátii, care nu este insá explicitatá, deoarece preocuparea 
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intemeietorului psihanalizei este aici de ordin psihologic, 
si nu filosofic. Ca si in alte situatii, Freud distinge cu grijá 
planul biologic de cel psihologic, nevoia (trebuinta) de do- 
rintá. Prima, produsá de o tensiune interna, se satisface 
printr-o actiune adecvatá (procurarea hranei, de exemplu); 
cea de-a doua, dorinta, presupune tráirea satisfacerii si exis¬ 
tente urmelor mnezice ( Gedachtnisspuren ) legate de aceas- 
ta. Dorinta, ca pandant psihic al nevoii, consta in reactiva- 
rea (reproducerea halucinatorie) a urmelor mnezice ale 
satisfacerii. „De indatá ce nevoia reapare, serie Freud in ca- 
pitolul final din Interpretaren, visului, capitol de sintezá teo¬ 
rética a intregii cárti, se naste, datoritá legáturii stabilite ina- 
inte, o miscare psihicá menitá sá reinvesteascá imaginea 
mnezicá a acelei perceptii, adicá sá recreeze situada primei 
satisfacen." 42 

Pentru a explicita singularitatea dorintei inconstiente in 
viziune freudianá, dorinta in absenta cáreia visul adultu- 
lui nu se poate constitui, este utilá trecerea in revista a in- 
treagii game a dorintelor care se realizeazá oniric. Primul 
tip — dorintele constiente, fórmate in timpul zilei, dar care 
nu au putut fi satisfácute din cauza unor circumstante ex- 
terioare — prezintá doar indirect un anume interes pentru 
filosofía inconstientului. Asemenea dorinte dau continut 
viselor de tip infantil, in care continutul manifest si conti- 
nutul latent al visului se suprapun, indiferent dacá ele apar 
la copii sau la adulti. Aceste vise reprezintá realizarea ha¬ 
lucinatorie, nedeghizatá a unei dorinte nesatisfácute din 
timpul zilei. Nerealizarea diurná a dorintei nu este cauza- 
tá de interventia cenzurii cultúrale. Cánd exploratorii in ti- 
nuturi arctice, supusi unor privatiuni severe si diverse, vi- 
seazá in timpul noptii bucuriile cáminului, mese copioase 
sau munti de tutun, frustrarea compensatá oniric e pro¬ 
vocada de conditiile limitá in care tráiesc si nu de o in- 
terdictie culturalá. Interesul pe care-1 au aceste vise pentru 
filosofía inconstientului e in primul ránd istoric si método- 
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logic. Istoric, ele au fost folosite de Freud in lucrarea de 
sintezá Über den Tranm (1901) ca model pentru visele inin- 
teligibile; metodologic, visele infantile, ca realizare nede- 
ghizatá a unei dorinte, pot fi utilizate oricánd ca introdu- 
cere la studiul viselor in care continutul manifest este o 
deformare a continutului latent, cu alte cu vi n te, a acelor 
vise in care dorinta se realizeazá mascat, pentru cá nu este 
acceptatá de cenzura cultúrala. 

Nici dorintele diurne care nu se pot realiza pentru cá au 
fost reprimate si cárora visul le oferá terenul unei satisfa¬ 
cen halucinatorii nu trezesc interesul deosebit al filosofiei 
inconstientului: ele sunt dorinte care au acces la constiintá, 
nu contravin normelor fundaméntale ale culturii, dar se 
ciocnesc de cerinte contrarii care le fac imposibilá realiza- 
rea. Visul doamnei, relatat de Freud in Interpretaren viselor, 
cáreia o prietená ii prezintá logodnicul, infátiseazá situada 
diurna inversat; de^i tánárul bárbat i-a fácut o impresie 
proastá, aceea de a fi un om de duziná, respectiva doamná 
nu a fácut economie de elogii, adevárul manifestándu-se 
apoi in plan oniric. 

Dorintele inconstiente, care tin de prima copilárie si care 
se pot manifesta la nivelul constiintei doar in forme deghi- 
zate, sunt singurele care meritá atentia filosofiei inconstien¬ 
tului, pentru cá le vom regási in produsele cultúrale ca fac- 
tori eterogeni, impurificatori. Dorintele infantile refulate, 
sitúate in centrul onirologiei freudiene ca sursa principalá 
a visului adultului, se impun filosofiei inconstientului ca 
obiect de studiu nu numai datoritá singularitátii, ci si da- 
toritá indestructibilitátii lor: intotdeauna active, tinzánd 
spre exprimare, ele folosesc in acest scop orice continut con- 
stient care le este favorabil. „Ele sunt, serie Freud, asemeni 
titanilor din legendá, strivite din timpurile originare de 
munti uriasi, pe care zeii invingátori i-au aruncat asupra 
lor: spasmele membrelor lor ii mai cutremurá si astázi din 
cánd in cánd." 43 In alt loe, Freud reia, in calitate de referintá 
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legitimantá, ideea lui Nietzsche despre vis ca singura mo- 
dalitate de acces la perioada primitivá a umanitátii. 

Analiza dorintelor inconstiente reveíate de vis eviden- 
tiazá caracterul lor singular. Filogenetic si ontogenetic (la 
Freud ontogenia repetá filogenia), este vorba de dorinte 
preculturale, tinánd de o ipoteticá stare de natura, si in 
aceastá másurá anticulturale. Cultura se poate edifica doar 
prin reprimarea unor astfel de dorinte. In Viitorul unei ilu- 
zii, Freud mentioneazá: incestul, canibalismul si crima. Din- 
tre acestea, doar canibalismul pare a fi un primitivism de- 
plin depá^it. Forta dorintelor incestuoase este inca 
puternicá, flecare individ retráind in copilária sa constela¬ 
da afectiva pe care legenda si apoi Sofocle le-au asociat cu 
numele lui Oedip. Mai mult, capacitatea omului de a trái 
in cultura depinde de modul in care reuseste sá rezolve si¬ 
tuaba oedipianá. Nevroza constituie, dupa Freud, disfunc- 
tia ce provine dintr-un esec al renuntárii depline la dorár¬ 
tele incestuoase, din cramponarea de un fragment de 
natura pe care cultura nu-1 acceptá. 

Fatá de crima, cultura are o atitudine ambigua. Interzi- 
sá moral si juridic in tóate culturile, ea este legitimatá in 
anumite situatii: rásturnári sociale majore (revolutiile) sau 
rázboaie. Ca si tendintele incestuoase, tendintele criminale 
repudiate de cultura s-au refugiat in inconstient, de unde, 
in timpul noptii, se ridicá, in forme mai mult sau mai pu- 
tin deghizate, la suprafatá, prin intermediul visului. Si nu 
numai nevroticii viseazá consumarea incestului sau elimi- 
narea unui rival sau adversar, ci si oamenii fárá simptome. 

O alta categorie de dorinte anticulturale se alimenteazá 
din tendintele perverse ale sexualitátii infantile. Dacá o pri¬ 
ma ipotezá freudianá deriva traumatismul si fixatia eróti¬ 
ca generatoare de nevroza dintr-o actiune seductiva a adul- 
tilor (párinti, alte rude apropiate, educatori), imbogátirea 
experientei clinice a condus la ideea rámasá definitiva a 
existentei unei sexualitáti infantile — sursá de expedente 
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si fantasme pe care le dezváluie psihanaliza. Autoerotismul 
definitoriu pentru o parte considerabilá a tendintelor sexu- 
alitátii infantile poate fi gándit din perspectiva filosofiei in- 
constientului ca singularitate. Fácándu-1 pe individ siesi su- 
ficient, autoerotismul reprezintá, asemeni incestului sau 
crimei, o tendintá anticulturalá care, repudiatá de treptata 
socializare a individului, isi gaseóte refugiu in inconstient. 
Ca si celelalte dorinte anticulturale, dorintele perverse ale 
copiláriei se reactiveazá in timpul somnului, manifestán- 
du-se oniric. 

Deoarece functia visului este de a proteja somnul, func¬ 
he care se realizeazá prin prelucrarea intr-o halucinatie de 
obicei vizualá a factorilor perturbatori (excitatori) externi 
si interni (tendintele instinctuale refulate, de exemplu), in- 
cercarea dorintelor prohibite de a se impune constiintei, in- 
cercare facilitatá de slábirea cenzurii in timpul somnului, 
conduce la deformarea lor prin procedeele travaliul visu¬ 
lui in asa fel incát sá deviná nerecognoscibile. Manifestarea 
directa ar conduce la intreruperea somnului, ceea ce se si 
intámplá cánd forta dorintei tinde sá o impuná intr-o for¬ 
ma frusta (cosmarul). Travaliul visului nu este un proces 
creator, ci un proces de traducere din limbajul continutului 
latent in limbajul continutului manifest. Cu alte cuvinte, di- 
ferenta de inteligibilitate dintre continutul manifest (ceea 
ce este accesibil constiintei dintr-un vis in momentul trezi- 
rii) si continutul latent care rezultá din interpretare, primul 
fiind lacunar, incoerent, ininteligibil, spre deosebire de cel 
din urmá, care este complet, coerent, inteligibil, dar necon- 
venabil cenzurii cultúrale, indica faptul cá traducerea rea- 
lizatá de travaliul visului este un proces de incifrare. 

Paul Ricoeur afirma in masiva si excelenta carte dedi- 
catá valorificárii filosofice a psihanalizei freudiene — De 
l'interprétation. Essai sur Freud — cá „interpretarea visului 
este paradigma oricárei interpretári, pentru cá visul este 
paradigma tuturor vicleniilor dorintei" 44 . Se stie insá cá 
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„vicleniile" dorintei care se exprima prin simptomul ne- 
vrotic nu sunt cu nimic mai putin abile. Mai curánd, visul 
este, dintre vicleniile dorintei, cea mai accesibilá intelege- 
rii umane. Este, poate, motivul pentru care Freud a consi- 
derat cá visul reprezintá calea regala de acces la incon- 
stient. Fapt este cá, de si istoric Freud a descifrat mai intái 
simptomul nevrotic, ceea ce i-a permis sá inteleagá si vi¬ 
sul ca un produs al inconstientului, interpretarea visului a 
constituit prima dezváluire completa a articulatiilor trava- 
liului inconstientului. Privilegiul visului in ce priveste ac- 
cesul la inconstient provine in primul ránd din pregnanta 
manifestárii proceselor inconstiente si, poate, nu in ultimul 
ránd, din faptul existentei viselor de tip infantil, care tra- 
duc nedeformat in plan halucinatoriu o dorintá diurna ne- 
satisfácutá. 

Dintre „vicleniile" pe care le foloseste travaliul visului 
pentru a masca dorinta inconstientá, condensarea si depla- 
sarea sunt cele mai importante. Ele pot fi regásite in tóate 
produsele in care este prezent inconstientul: vis, act ratat, 
simptom, cuvánt de spirit, literatura, religie, moralá etc. ín 
Vocabularul psihanalizei, Faplanche si Pontalis numesc con¬ 
densarea „una din principalele modalitáti de functionare a 
proceselor inconstiente". Deformarea produsá de conden¬ 
sare este de ordinul incompletitudinii: intotdeauna conti- 
nutul manifest al unui vis este mai concis decát continutul 
sáu latent. Altfel spus, o reprezentare din continutul mani¬ 
fest inlocuieste o serie intreagá de reprezentári din conti¬ 
nutul latent, preluándu-le energia. ín visul despre injectia 
fácutá Irmei, visul fondator pentru tehnica psihanaliticá a 
interpretárii, in spatele personajului principal se ascund alte 
douá persoane, de la care imprumutá anumite caracteris- 
tici: sotia lui Freud si o alta pacienta a acestuia, mai intere- 
santá decát Irma. Dr. M din acelasi vis este „palid, fárá bar¬ 
ba, schioapátá". Doar paloarea aparjine in realitate lui 
Joseph Breuer, desemnat in vis prin dr. M., celelalte douá 
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trásáturi fiind imprumutate de la fratele lui Freud. Elemen- 
tul común care a fácut cu putintá condensarea este un as- 
pect moral: ambii s-au opus unei propuneri a lui Freud. 
Pentru a oferi si exemple cultúrale, figurile compozite bine 
cunoscute din mitologie, figuri definitorii in special pentru 
arta oriéntala, sunt si ele produse ale condensárii: centau- 
rul, cerberul. Dupa Hesiod, ultimul avea cincizeci de cape- 
te, coamá de serpi vii si coadá de sarpe. 

Actiunea deplasárii, care se conjuga cu cea a condensá¬ 
rii, echivaleazá cu o completa inversare a valorilor: ceea ce 
in continutul latent este important apare in planul continu- 
tului manifest ca lipsit de importantá, reprezentat prin de- 
talii minime — evenimente recente sau provenind din co- 
pilárie, de cele mai multe ori indiferente. Prezentá in orice 
produs la care participa inconstientul, nu numai in vis, de- 
plasarea poate fi inregistratá si in opera de arta. Este ceea 
ce intreprinde Freud in interpretarea dedicatá statuii Moi- 
se de Michelangelo. Abordánd-o in mod declarat dupa mo- 
delul interpretárii viselor, Freud isi fixeazá atentia asupra 
unor detalii lipsite de importantá: pozitia ciudatá a table- 
lor de legi si a degetului arátátor de la mana dreaptá a pro- 
fetului. Pe acest temei, intemeietorul psihanalizei avansea- 
zá ipoteza cá Moise nu este reprezentat in clipa in care, la 
coborárea de pe muntele Sinai, indignat de necredinta po- 
porului sáu se pregátea sá-1 pedepseascá, asa cum sustinea 
majoritatea exegetilor, ci in momentul imediat urmátor 
unui mare conflict sufletesc. Furia care-1 impingea spre o 
pedepsire violentá a poporului sáu a fost infrántá de grija 
pentru tablele de legi, periclitate de actiunea inspiratá de 
furie 45 . 

Intrucát imaginea constituie modul de expresie propriu 
visului, ceea ce in limbajul psihanalizei este desemnat prin 
„figurabilitate" sau „luarea in considerare a figurabilitátii", 
continutul latent va fi astfel restructurat incát sá poatá im- 
bráca hainele senzorialitátii, chiar dacá e vorba de cele mai 
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abstráete idei. Aceastá „viclenie" a travaliului visului ope- 
reazá o selectie asupra ramificatiilor gándurilor esentiale 
ale visului, preferándu-le pe acelea apte de a fi reprezenta- 
te vizual. Astfel sunt aféctate in special conexiunile logice 
dintre ideile visului, inlocuite prin modalitáti inadeevate 
de expresie: legátura cauzalá prin juxtapunere, elementele 
succedándu-se uneori in ordine inversa, mai intái efectul si 
apoi cauza; disjunctia prin conjunctie; absenta negatiei etc. 
Indiciu inconfundabil al triplei regresii realizate de vis (tó¬ 
pica, fórmala si temporalá), figurabilitatea isi intrepátrun- 
de efectul cu cel al condensárii si deplasárii, orientánd-o, 
de pildá, pe cea din urmá spre imagini substitutive. Terme- 
nul aristocrat, aratá Laplanche si Pontalis, „alunecá" spre 
cel de „pozitie inaltá" care poate fi reprezentatá printr-un 
turn inalt. 

In sfársit, ultima mare viclenie a travaliului visului, ela- 
borarea secundará, incearcá sá steargá urmele actiunii pri- 
melor trei, umplánd golurile, eliminánd sau adáugánd ele¬ 
mente, pentru a conferi coerentá si inteligibilitate sporite 
continutului manifest. Deformare a deformárilor, elabora- 
rea secundará se manifestá nu numai in vis, fobii, delir, adi- 
cá la nivelul sufletului, ci si la nivelul spiritului. Formarea 
anumitor sisteme de gandiré o presupun, afirmá Freud in 
Tótem si Tabú. Este vorba mai ales de sistémele de gandiré 
primitive care nu ezitá sá stabileascá, in absenta cunoaste- 
rii raporturilor reale, raporturi inexacte intre fenomene. 

Nu pot incheia trecerea in revistá a mijloacelor onirice 
de incifrare, fárá a mentiona simbolismul ca un aspect 
aparte al deplasárii. Dacá ar exista doar un simbolism uni¬ 
versal sau general, atunci misiunea interpretárii nu ar fi cu 
mult mai dificilá decát demersul bazat pe cártile de vise. 
De altfel, Freud a demonstrat in eseul Motivul alegerii case- 
tei modul in care pot fi folosite simbolurile universale pen¬ 
tru a interpreta nu numai vise, ci si operele literare. Sim¬ 
bolurile cheie, cum ar fi caseta, tácerea, cea de-a treia 
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femeie din motivul alegerii casetei sunt aplícate dramelor 
shakespeareene Negutátorul din Venetia si Regele Lear, unor 
basme si mituri, demonstrándu-se cá problemática lor pro¬ 
funda este de fapt dificultatea omului de a-si accepta con- 
ditia de fiintá muritoare. Ridicate válurile simbolurilor, cea 
de-a treia, asupra cáreia cade intotdeauna alegerea, se do- 
ved este a fi nu cea mai frumoasá si mai inteleaptá femeie, 
zeita vietii, ci ínsasi moartea, zeita mortii, neindurátoarea 
Atropos. 

Din pácate, misiunea hermeneutului de vise este mult 
ingreunatá de existenta simbolurilor individúale, care se 
formeazá pe parcursul istoriei infantile a dorintei, in func¬ 
he de circumstantele singuiare, niciodatá absente dintr-o 
astfel de istorie. Sensul le poate fi descifrat doar pe baza 
asociatiilor creatorului lor, in cadrul psihanalizei, deoarece 
singura conditie pe care trebuie s-o indeplineascá este sta- 
bilitatea legáturii dintre elementul simbolizat si elementul 
simbolizator, indiferent de natura acestora. De aici si difi¬ 
cultatea de a interpreta simbolurile individúale in opera li- 
terará, in absenta asociatiilor scriitorului, absenta ce poate 
fi partial suplinitá de utilizarea biografiei sale. 

Prin accentul pe care-1 pune asupra simbolurilor indivi¬ 
dúale in dauna simbolurilor universale sau generale, psih¬ 
analiza freudianá se apropie de cerinta atribuitá de Con- 
stantin Noica „logicii lui Hermes", care refuzá sá ia in 
considerare doar generalul, forma goalá, preferánd fórme¬ 
le semnificative, bazate pe relatia individual-general: «Ló¬ 
gica lui Hermes pleacá de la indurarea pentru cele nein- 
semnate si pentru ridicarea lor posibilá la general" 46 . 

Dacá travaliul visului cu tóate „vicleniile" sale urmáreste 
incifrarea dorintei infantile rehílate, in asa fel incát sá nu 
fie recunoscutá de cenzurá si sá nu producá intreruperea 
somnului, fiind simplá traducere a continutului latent in 
continut manifest, interpretarea visului este demersul 
invers, deconstruirea deformárilor si mástilor impuse 
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continutului latcnt, retraducerea continutului manifest in 
continut latcnt, dezváluirea dorintei in toatá cruditatea sa. 

Nu numai „inconstientul de jos" produce vise, ci si „in- 
constientul de sus". Vísele de pedepsire, cum le numeste 
Freud, exprima si ele o dorintá inconstientá, dar nu o do¬ 
rintá interzisá, ci o dorintá a cenzurii cultúrale (supraeu), 
provocatá de o dorintá refulatá, ceea ce indicá o participa¬ 
re mai importantá a cenzurii la formarea visului. Pentru fi¬ 
losofía inconstientului, vísele de pedepsire produse de cen- 
zurá prezintá un interes major, constituind una din dovezile 
cele mai clare ale existentei spiritului inconstient. Dacá ac- 
tul ratat ne-a familiarizat cu ideea cá refularea vizeazá nu 
numai tendintele indezirabile cultural ale omului, ci si, in 
anumite situatii, tendinte, continuturi cultúrale, visul ne 
conduce un pas mai departe, spre ideea cá nórmele cultú¬ 
rale fundaméntale care alcátuiesc spiritul pot fi atát con- 
stiente, cát si inconstiente. Pe de o parte, cenzura culturalá 
participá la majoritatea viselor, impunánd, prin travaliul vi¬ 
sului, deformarea, deghizarea dorintei refulate; pe de altá 
parte, aceeasi cenzurá apare in vísele de pedepsire ca sur- 
sa dorintei inconstiente pe care o exprimá visul, adicá in ca¬ 
bíate de coautor principal. Capitolul patru va fi in intregi- 
me dedicat spiritului inconstient. 


7. Hermenéutica simptomului nevrotic. 

Dorintá si legea 

Asemeni actului ratat sau visului, simptomul nevrotic 
are un sens, chiar dacá de cele mai multe ori este vorba de 
un sens ascuns, la care se ajunge cu dificúltate. In ecuatia 
unui fenomen cu sens, contributia somaticá nu detine, con- 
form conceptiei lui Freud, o importantá decisivá, pentru ac- 
tul ratat, de pildá, „rangul" somaticului fiind doar de con- 
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ditie favorizantá. Pe primul plan se situeazá factorii sufle- 
testi si spirituali, nu cei somatici. Cá asa stau lucrurile si in 
cazul nevrozei o ilustreazá concludent notiunea de „dispo- 
nibilitate somática". Exprimarea simbólica a conflictului 
psihic in isterie (conversia) „alege" un anumit organ dato- 
rita particularitátilor sale innáscute sau dobándite pe par- 
cursul istoriei individúale. Corporalul oferá doar terenul 
de manifestare, nu este constitutiv conflictului patogen. 
Dora, bine cunoscuta pacienta a lui Freud, ísi localizeazá 
simptomele (afonie, tuse) in zona órala (gura, aparat fona- 
tor), pentru cá in copilárie a fost o adeváratá „sugátoare", 
exercitánd sustinut si prelungit zona órala. 

Intrucát psihanaliza este in primul ránd o psihotera- 
pie — descoperirea inconstientului in acceptie contempo- 
raná se datoreazá experientei clinice, iar tóate innoirile te- 
oretice ulterioare au, de asemenea, o baza clinicá (vezi 
capitolul I) —, ideea despre simptomul nevrotic ca feno- 
men cu sens are o importante deosebitá, mult mai mare de¬ 
caí considerarea visului sau a actului ratat ca fenomene cu 
sens. Spre deosebire de psihiatria epocii (Kraepelin), pen¬ 
tru care orice disfunctie psihicá avea un substrat organic, 
fiind in fond o boalá a creierului, Freud scoate nevroza de 
sub incidenta somaticului si, o data cu ea, psihanaliza din 
cadrul medicinii. „Asadar, abia cu pretul abandonará cor- 
pului, serie Jean Starobinski, inconstientul devine detináto- 
rul unui limbaj si producátorul de palimpseste sau de re- 
busuri oferite de aici inainte unei activitáti de descifrare. 
Incetánd sá mai aibá ca sursá exclusiva viata corpului, in¬ 
constientul iese de sub competente exclusiva a unei anga- 
jári medicale si tiñe de o hermenéutica." 47 

Simetria intre simptomul nevrotic, pe de o parte, si ac- 
tul ratat sau vis, pe de alta parte, nu este epuizatá de pro¬ 
blema sensului. Exista de asemenea o identitate structura- 
lá: si in cazul simptomului analiza regáseste un continut 
manifest si un continut latent, intrepátrunse la nivelul 
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continutului manifest. De aici decurge cá hermenéutica 
simptomului nu diferá prin nimic de hermenéutica visului. 
Faptul este subliniat si de Otto Fenichel, autorul unei exce¬ 
lente lucrári de sintezá dedicate teoriei psihanalitice a ne- 
vrozelor: „Posibilitatea mai sus mentionatá de a retransfor¬ 
ma limbajul somatic al simptomului de conversie in limbaj 
uman este cu deosebire evidentá in marea eriza istericá, de- 
venitá o raritate in zilele noastre. Aceste crize sunt expre- 
sia pantomimicá a unor fantasme, uneori complicate. Ele 
pot fi analizate in detaliu, asemeni unui vis, mecanismele 
de deformare fiind identice cu cele ale visului" 48 . 

Aceeasi idee fusese sustinutá de Freud in ce pri veste ob- 
sesiile: „Reprezentárile obsesive apar, dupa cum se stie, ca 
fiind nemotivate sau absurde, ca si continutul viselor noas¬ 
tre" 49 . Insá, ca si in cazul visului, ideile obsesive cele mai 
absurde pot fi intelese, continua Freud, dacá reusim sá re- 
facem legátura dintre ele si evenimentele vietii pacientului, 
veriga lipsá fiind scufundatá in inconstient. Sá ne oprim, 
impreuná cu Freud, mai intái asupra unui exemplu sufi- 
cient de transparent. Este vorba de impulsurile sinucigase 
ale omului cu sobolani. Continutul manifest al unuia din¬ 
tre ele este urmátorul: „Peste imperativul de a promova 
examenul in prima sesiune poti trece, dar ce vei face dacá 
vei primi din interior ordinul de a-ti táia gátul cu briciul? 
El a observat imediat cá acest ordin intra deja in vigoare, 
s-a precipitat cátre dulap pentru a lúa briciul, apoi insá a 
gándit: «Nu, asta ar fi prea simplu. Trebuie sá te duci sá o 
omori pe bátráná». Apoi, din cauza spaimei, a cázut pe po- 
dea." 50 In pliná sesiune de examene, pacientul lui Freud 
simte lipsa iubitei sale, care trebuise sá páráseascá Viena 
pentru a-si ingriji bunica bolnavá. Fatá de aceastá frustra¬ 
re, omul cu sobolani reactioneazá in primul moment 
printr-un acces de furie inconstient („Ah! as vrea s-o omor 
pe aceastá bátráná care m-a lipsit de iubita mea"), urmat 
imediat de pedeapsa pentru astfel de gánduri: sinuciderea. 
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Deformarea din simptom rezidá in inversarea dintre cauzá 
si efect, in constientizarea secundará a cauzei nemultumi- 
rii si in „izolarea" cauzei de efect. 

Inainte de a ne referi la o alta asemánare intre simptom 
si vis sau act ratat, cea privitoare la natura ideilor latente 
care le subintind, asemánare de prim interes pentru filoso¬ 
fía inconstientului in másura in care vom regási aceleasi 
idei latente (complexul Oedip) si in literatura, sá eviden- 
tiem si aspectele care le separá. Necesitatea unui astfel de 
demers este impusá mai ales de acuzatiile aduse psihana- 
lizei cá ar ti sters orice deosebire dintre sánátate ^i boala 
psihicá. Asa cum intemeietorul psihanalizei avea cunostin- 
tá ciará de diferente dintre vis si opera literará, talentul ar- 
tistic care-i conferá ultimei spiritualitate fiind inaccesibil de- 
mersului psihanalitic, tot astfel nu-i erau stráine deosebirile 
dintre actul ratat (psihopatologia vietii cotidiene) si simp- 
tomul nevrotic. In timp ce primul afecteazá pasager func- 
tii psihice neesentiale, ultimul perturbá durabil functii psi- 
hice vitale, cum ar fi simtul realitátii, capacitatea de 
relacionare socialá, performanta profesionalá etc. In plan 
existential, specificul simptomului se traduce prin suferin- 
tá, in acest caz inconstientul fiind cu adevárat patogen. Re- 
zultatul unei psihanalize reusite, al unei psihanalize care a 
invins nevroza, echivaleazá cu redobándirea capacitátii de 
a iubi si de a munci. 

Sensul simptomului este dat, ca si sensul actului ratat 
sau visului, de conflictul dintre suflet si spirit. Dincolo de 
diversitatea simptomelor reunite sub categoria nosologicá 
de nevrozá (angoase, fobii, conversii, obsesii, compulsii), 
simptome pe care constiinta le inregistreazá, dar nu le in- 
telege, dincolo de diferentele dintre cele douá mari tipuri 
de nevroze — isteria si nevroza obsesionalá —, psihanali¬ 
za freudianá regáseste aceeasi constelatie ideaticá si afecti- 
vá inconstientá, numitá printr-un termen consacrat „com- 
plex Oedip". Una din propozitiile esentiale ale psihopato- 
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logiei psihanalitice desemneazá complexul Oedip drept 
„complexul central al nevrozei". 

Asa cum tendintele incestuoase pe care copilul le mani¬ 
festé tata de párintele de sex opus si corelativele atitudinii 
ostile tata de párintele de acelasi sex, tendinte si atitudini 
care dau continut complexului Oedip in forma sa „poziti- 
vá", descrisá si de Sofocle in al sáu Oedip, reprezintá cul- 
mea dezvoltárii sexualitátii infantile, fot astfel depásirea 
complexului Oedip reprezintá incununarea eforturilor de 
prelucrare culturalá a instinctelor si a dorintelor pe care 
acestea le alimenteazá. 

Actiunea restrictivá a legii cultúrale indreptatá impotri- 
va satisfacerii nelimitate a dorintei isi incepe actiunea incá 
din primele faze ale vietii umane. Mai intái intárcarea si 
apoi controlul sfincterelor amendeazá considerabil actiu¬ 
nea principiului plácerii. Insá abia interiorizarea tabuului 
incestului marcheazá trecerea definitivá de la naturá la cul¬ 
turé, stiut fiind cá una din nótele care defínese omul ca fi- 
intá culturalá, delimitándu-1 de restul vietuitoarelor, este 
toemai interzicerea incestului. De aceea, nu trebuie sá ne 
mire faptul cá acest pas urias si decisiv de la naturá la cul¬ 
turé pe care copilul il face doar in trei ani (intre trei si sase 
ani), in timp ce, filogenetic, umanitatea a avut nevoie de 
mii de ani pentru acelasi proces, provoacá atátea perturbári 
ale vietii sufletesti si spirituale, perturbári cunoscute sub 
numele de nevrozá. 


7.1. Complexul Oedip in isterie 

Pentru a ráspunde la inevitabila intrebare „Cum trebuie 
inteleasá mai concret ideea cá sensul nevrozei este legat de 
complexul Oedip?" ne putem referi mai intái la isterie, 
unde sensul oedipian al simptomului e mai accesibil. Ana¬ 
liza crizei isterice prin metoda interpretárii visului scoate 
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la ivealá evenimente uitate si fantasme construite in jurul 
acestor evenimente, afirma Fenichel. Ideile latente ale simp- 
tomului „reprezintá expresii defórmate ale complexului Oe- 
dip si ale derivatelor aceluiasi complex. Cáteodatá eriza isi 
trádeazá caracterul sexual si se termina printr-un veritabil 
orgasm... In alte cazuri, eriza nu are aceastá semnificatie, 
dar poate pune in scená anumite aspecte ale sarcinii sau 
nasterii. Exemplul elasie pentru aceasta este pseudo-sarci- 
na istericá" 51 . 

Partea de natura din conflictul isteric o reprezintá ata- 
^amentul excesiv fatá de alegerea de obiect incestuoasá 
(párintele de sex opus), in termeni psihanalitici „fixatia" 
fatá de acest obiect realizatá in faza falicá a dezvoltárii li- 
bidoului. Contraponderea cultúrala o constituie interdic- 
tia incestului, una din nórmele fundaméntale ale culturii. 
Istericul rámáne suspendat intre natura si cultura, nefiind 
capabil nici sá abandoneze ata^amentele incestuoase ale 
copiláriei, nici sá accepte pe deplin norma culturalá. Lup¬ 
ia i neón s tienta dintre aceste forte opuse produce simpto- 
mul. Datoritá puternicelor fixatii inconstiente fatá de pri- 
mele obiecte ale iubirii, istericul revine la ele cánd viata 
afectivá si sexualá de adult il deziluzioneazá. Conflictul in¬ 
fantil dintre dorinta incestuoasá si interzicerea sa cultura¬ 
lá este reactivat si se rezolvá in simptom. Ca formatiune 
de compromis a unor forte opuse, simptomul le satisface 
pe amándouá, in isterie pe primul plan situándu-se de obi- 
cei satisfacerea dorintei. 

Nu intotdeauna legátura dintre complexul Oedip si 
simptomul isteric este directá si nemijlocit accesibilá anali- 
zei. Intre fantasmele oedipiene originare si simptomul adul- 
tului se insereazá adesea una sau mai multe formatiuni in¬ 
termediare. Ele pot fi, cum aratá Fenichel, de naturá 
genitalá (ideea de sarciná sau nastere) sau de naturá prege- 
nitalá. Un exemplu oferit de acelasi Fenichel ilustreazá foar- 
te ciar ultima situatie: greturile £i vomismentele unei 
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paciente nu apáreau decát dupa ce manca peste. Pacienta 
isi explica simptomele ca fiind o reactie la cruzimea pe care 
o presupunea actul de a manca animalele si in special pesti, 
pentru cá acestea au suferit (intestinul pestelui se numeste 
in germana, limba pacientei, „Seele", care inseamná si su- 
flet). ínsá, cum tatál pacientei era mort, analiza a arátat cá, 
printr-o succesiune de mijlociri, a manca peste, care avea 
Seele, echivala cu a manca sufletul (Seele) tatálui, ceea ce 
reprezenta o deformare órala a ideii de uniune sexuala cu 
el. O privire din perspectiva relatiei natura-cultura asupra 
acestui simptom regáseste atát tendinta incestuoasá cát si 
interdictia ei exprimatá de regurgitarea alimentului cu va- 
loare simbólica. 


7.2. Sensul fobiei micului Hans 

Dacá nevroza este una din fórmele conflictului dintre 
natura si culturá, dintre instincte si eu, acest conflict nu apa¬ 
re abia in anii adulti ai omului, ci este constitutiv evolutiei 
sale ontogenetice. In termeni psihanalitici, nevroza adultu- 
lui reediteazá nevroza copilului, altfel spus nu existá ne- 
vrozá a anilor maturitátii, fárá o nevrozá a anilor copiláriei. 
Pe aceastá idee, dedusá din experienta psihoterapeuticá, se 
bazeazá cura psihanaliticá: in cadrul relatiei cu analistul, 
pacientul retráieste corectiv nevroza sa infantilá sub forma 
nevrozei de transfer. Modificarea de personalitate se pro¬ 
duce, in cazul unei psihanalize reusite, la nivelul funda- 
mentelor, ceea ce eliminá cauzele structurale ale simptome- 
lor. Fantasmele plásmuitorilor de romane stiintifico-fantas- 
tice despre miscarea liberá in timp, mai ales despre reveni- 
rea in trecut, devin in terapia psihanaliticá realitate. Ca 
intr-un act initiatic temporal, cel analizat plonjeazá in pro- 
priul trecut, chiar in preistoria sa, pe care-1 retráieste aie- 
vea. Celelalte personaje ale trecutului sunt intruchipate 
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simultan sau succesiv de psihanalist, care, prin interpretá- 
rile sale, constientizeazá si corecteazá greselile trecutului. 

In másura in care nevroza adultului repetá nevroza co- 
pilului, este mai avantajos din perspectiva cunoasterii sen- 
sului simptomului si a legáturii sale nemijlocite (isterie) sau 
mijlocite (nevroza obsesiónala), cu complexul Oedip, sá ne 
adresám originalului decát copiei sale tárzii. Printre cazu- 
rile celebre expuse de Freud exista unul — cazul micului 
Hans — care surprinde aparitia nevrozei infantile, descrie 
tratamentul acesteia si rezultatul sau favorabil. Pentru pri¬ 
ma data in istoria psihanalizei, un copil devenea in mod 
nemijlocit si cu deplin succes obiectul tratamentului si cer- 
cetárii psihanalitice. Desi de atunci (1908), literatura psih- 
analiticá s-a imbogátit cu numeroase cazuri de acest fel, 
constituindu-se chiar o branca aparte dedicatá copilului, ca¬ 
zul micului Hans rámáne o paradigma. Din punctul de ve- 
dere al interesului nostru, el este pe deplin edificator pen¬ 
tru sensul oedipian al simptomului nevrotic. De altfel, aici 
se regásesc excelent ilústrate tóate principiile hermeneuti- 
cii psihanalitice a simptomului. 

Freud tiñe sá sublinieze cá báietelul de cinci ani, pe 
care-1 trateazá prin intermediul tatálui sau, Max Graf, un 
apropiat al cercului psihanalitic vienez, este pe deplin sá- 
nátos somatic, fobia sa fiind un simptom cu determinare 
strict psihicá: „...Hans nu este ceea ce se intelege de regu¬ 
la printr-un copil degenerat, inclinat ereditar spre nevroza, 
ci, dimpotrivá, este din punct de vedere corporal bine con¬ 
stituid este vesel si o companie plácutá, un spirit des¬ 
chis. . ." 52 Aceste ránduri vizeazá conceptia psihiatricá a vre- 
mii care, pusá in fata cazului micului Hans, ar fi atribuit 
disfunctia sa unei degenerescente ereditare. 

Desi dotat cu o constitutie robusta, micul Hans se im- 
bolnáveste psihic, dezvoltánd un comportament nemotivat 
la prima vedere. Dupa o perioadá in care teama reprezintá 
starea dominantá — intr-o zi, cánd se plimba cu bona in 
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pare, incepe sá plángá si cere sá fie dus acasá pentru a fi 
alintat de mama sa; seara nu vrea sá se separe de mamá, ii 
e fricá, dar nu stie de ce — izbucneste fobia. Lui Hans ii este 
fricá nu fie muscat pe stradá de un cal, acesta ar putea chiar 
sá intre seara in camera sa. In momentele de maximá inten- 
sitate, Hans refuzá sá mai iasá pe stradá sau in curte, rámá- 
nánd in balcón. Se manifestá si alte fobii adiacente: la grá- 
dina zoologicá, ii e fricá de animalele mari; de asemenea, ii 
e fricá de camioanele incárcate cu multe pachete si de po- 
sibila prábusire a calului. Continutul manifest al fobiilor e 
pe deplin ermetic pentru constiintá, in intregime absurd, in 
másura in care Hans nu a avut expedente negative cu 
vreunul din animalele sau obiectele care ii inspirá fricá. Sen- 
sul, continutul latent, este dat de constelada oedipianá, de 
tendintele oedipiene anticulturale si de lupta culturii im- 
potriva lor. 

Manifestárile, interésele, gándurile £i fantasmele care 
apar incepánd cu vársta de trei ani si jumátate, momentul 
in care tatál pacientului isi incepe notatiile, justificá pe de¬ 
plin afirmada lui Freud despre Hans ca fiind „un mic Oe- 
dip". Fantasma cu girafele, pe care Hans o are intr-o noap- 
te, ilustreazá cel putin in parte, curentii afectivi din cadrul 
triunghiului oedipian: „Noaptea erau in camerá o girafá 
mare si una sifonatá si cea mare a tipat, pentru cá am luat-o 
pe cea sifonatá. Atunci ea a inceput sá tipe incontinuu si 
apoi eu m-am asezat pe girafa sifonatá" 53 . Planul imaginar 
reflectá atát tandretea si dorinta pe care o nutreste pentru 
mamá — in timpul noptii lui Hans i s-a fácut dor de dez- 
mierdárile si organul genital al mamei (girafa si fon ata) —, 
cát si interventia interdictivá a tatálui (girafa cea mare). 

Fobia fatá de cai exprimá deformat conflictul ambiva- 
lentei afective fatá de tatá. Acesta nu este doar obiectul iu- 
birii, ci si un rival, fatá de care Hans simte gelozie si ostili- 
tate. Insá cum sentimentele negative sunt refulate de 
sentimentele pozitive, precum si de raportul de forte intre 
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tata si fiu, defavorabil celui din urmá, ele se vor exprima in 
legáturá cu un obiect de substitutie — calul. Aláturi de re¬ 
falare, fobia presupune proiectarea si deplasarea afectului. 
Agresivitatea lui Hans este mai intái proiectatá asupra ta- 
tálui, resimtit astfel ca ostil, si apoi deplasatá asupra calu- 
lui. Frica de a fi mu^cat pe stradá de un cal exprima frica 
de castrare ca o pedeapsá paterna pentru activitátile sale 
autoerotice legate de dorinta pentru mamá. Ca rival, tatál 
este instanta interdictivá si punitiva. Frica de animalele 
mari de la gradina zoológica este o alta forma pe care o im- 
bracá frica de castrare: disproportia dintre penisul acesto- 
ra si penisul sáu ii induce teama cá ar fi fost castrat. Din fri¬ 
ca de posibila prábusire a calului transpare dorinta lui Hans 
ca tatál sáu sá cadá, adicá sá moará, fapt confirmat de un 
act simptomatic: discutánd cu tatál sáu acest subiect, Hans 
aruncá jos un cal jucárie pe care-1 tinea in maná. 


7.3. Nevroza ca negativ al perversiunii 

Dupá ce descoperá cá sensul unuia din simptomele 
Dorei — „tusea nervoasá" — este o fantasmá sexualá in- 
constientá, Freud enuntá propozitia devenitá intre timp cla- 
sicá: „Psihonevrozele sunt negativul perversiunilor. Forte 
motrice pentru construirea simptomului isteric sunt furni- 
zate nu numai de sexualitatea normalá refulatá, ci si de ten- 
dintele perverse inconstiente" 54 . Identificándu-se cu doam- 
na K., amanta tatálui ei, Dora fantasmeazá inconstient o 
situatie de satisfactie sexualá per os, cum spune Freud, in 
termeni moderni, fellatio. 

Dacá „negativul" perversiunii inseamná atát negarea 
perversiunii, adicá refularea tendintelor perverse, impin- 
gerea lor in inconstient, ceea ce este specific istericilor, cát 
si inversul perversiunii, construirea unei atifadini sau a unui 
comportament opuse tendintei perverse, atitudine sau 
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comportament pe deplin acceptate social (cúrateme, con- 
stiinciozitate, punctualitate, politete, in locul murdáriei, 
dezordinii, agresivitátii), asa cum se intámplá in cazul ob- 
sesionalilor, atunci avem imaginea cea mai intuitiva a ne- 
vrozei ca rezolvare defectuoasá a conflictului dintre natu¬ 
ra si cultura. Cáci ceea ce din perspectiva cultúrala e numit 
perversiune, denumire care confine o judecatá de valoare 
negativa, constituie tendinte intrinseci ale naturii umane. 

ín candoarea sa, copilul manifestá aceste tendinte fárá 
retiñere, ca o cáutare de placeré nelimitatá ce urmeazá a fi 
obtinutá, in succesiune, din exercitarea zonelor erogene 
(órala, analá, falicá), actívate initial de satisfacerea nevoilor 
alimentare sau de excretie. Din punctul de vedere al nor- 
melor cultúrale, el este, asa cum spunea Freud, un „pervers 
polimorf". Restrictiile cultúrale, al cáror purtátor este fami¬ 
lia, vor arunca in inconstient, pe ránd, tot ceea ce cultura 
nu acceptá din sexualitatea infantilá. 

Revenind la Dora, pacienta lui Freud, se poate spune cá 
o exercitare foarte intensa in prima copilárie a zonei órale 
a lásat urme in inconstient („fixatii" la acest tip de placeré), 
care la maturitate au alimentat fantasmele perverse. „Iatá 
cá aceastá fantasma perversa, extrem de socante, despre su- 
gerea penisului are cea mai candida origine; ea este reface- 
rea unei impresii pe care o putem numi preistoricá; impre- 
sia sugarului aflat la sánul mamei sau al doicii..." 55 
Simptomul „tusei nervoase" apare ca o formatiune de com- 
promis intre fantasma inconstientá si interdictia ei. 


7.4. Complexul Oedip in nevroza obsesiónala 

Relatia dintre simptom si constelaba oedipianá este mult 
mai complicatá in cazul nevrozei obsesiónale. Conflictul fi- 
ind in esentá acelasi, diferente fatá de isterie rezidá in mo- 
dalitatea de a-1 solutiona. ín copilárie, tendintele oedipiene 
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sunt combátute nu prin re ful are, asa cum se intámplá la is- 
terici, ci prin regresie la stadiul anterior de evolutie al libi- 
doului; de la stadiul falic se revine la stadiul sadic-anal. De 
aici imaginea stranie £i derutantá pe care o oferá uneori ne- 
vroza obsesiónala, care reactiveazá conflictele infantile prin 
satisfacerea fantasmaticá a dorintelor oedipiene in manie¬ 
ra sadic-analá caracterizatá de agresivitate, cruzime. 

Unul din exemplele oferite de Fenichel, socant pentru 
profani, este pe deplin concludent in acest sens. Este vorba 
de un pacient dominat de douá obsesii: de cate ori vedea o 
femeie, se simtea obligat sá gándeascá: „As putea ucide 
aceastá femeie", iar cánd vedea un cutit, „as putea sá-mi tai 
penisul". Sensul inconstient al primei obsesii, revelat de 
analiza, este, la un prim nivel, dorinta de a-si ucide mama; 
extensia acestei dorinte la tóate femeile constituie o defor¬ 
mare prin generalizare; la un al doilea nivel de profunzi- 
me, dorinta uciga^á ascundea sub forma sa cruda ata^a- 
mentul incestuos fatá de mamá. Cea de-a doua obsesie a 
acestui simptom bifazic exprima destul de transparent pe- 
deapsa pentru dorintele incestuoase. 56 

Cá agresivitatea ca trásáturá definitorie pentru stadiul 
sadico-anal caracterizeazá gándirea si comportamentul ob- 
sesionalilor o demonstreazá printre áltele, un simptom ce- 
lebru — marea temere obsesiva a „omului cu sobolani", 
pacientul lui Freud. Apelul la tratamentul psihanalitic i-a 
fost impus toemai de continutul aberant al simptomului. 
Concentrat, ca ofiter in rezervá, dr. Lorenz ia cunostintá 
prin intermediul relatárii unui coleg de o groaznicá pe- 
deapsá oriéntala: peste fesele condamnatului se aplica un 
vas cu sobolani, care pátrund sfredelind in anus. Imediat, 
pacientul s-a gándit cá o astfel de pedeapsá s-ar putea apli¬ 
ca unor persoane dragi — tatálui sáu si prietenei sale. Ul¬ 
terior, gandul initial s-a transformat in obsesie. In momen- 
tul aparitiei simptomului, tatál pacientului era mort de 
nouá ani. 
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Pe parcursul vietii, dr. Lorenz s-a gándit de mai multe 
ori cá tatál sáu ar putea muri. La doisprezece ani, indrágos- 
tit de sora unui prieten care nu era suficient de afectuoasá 
cu el, i-a trecut prin minte cá dacá i s-ar intámpla o neno- 
rocire, de exemplu sá-i moará tatál, mica prietená ar deveni 
mai tandrá. Cu sase luni inainte de moartea tatálui, i-a ve- 
nit ideea: „dacá moaré tata voi avea mijloacele necesare 
pentru a má cásátori cu doamna X", pentru ca apoi sá se 
autopedepseascá dorind ca tatál sá-1 dezmosteneascá. ín 
sfársit, in ziua premergátoare mortii tatálui si-a zis: „Sunt 
pe punctul de a pierde ce am mai scump pe lume", adáu- 
gánd apoi: „Da, dar doamna X imi este mai dragá". 

Persistente gándurilor uciga^e la adresa tatálui indicá 
faptul cá relatia cu tatál a fost decisivá pentru aparitia ne- 
vrozei. Conform ipotezei lui Freud, in jurul várstei de sase 
ani pacientul fusese aspru pedepsit de tatál sáu pentru ac- 
tivitáti autoerotice. Pedeapsa a pus capát acestor activitáti 
specifice pentru complexul Oedip, dar in acelasi timp a dat 
na store unui resentiment durabil fatá de tatá si, mai ales, a 
constituit obstacolul decisiv care a provocat regresia la sta- 
diul sadic-anal. Asadar, nu numai datoritá resentimentului, 
ci in special datoritá particularitátilor mentale ale stadiului 
sadic-anal, gándurile omului cu sobolani la adresa tatálui 
sáu sunt uneori atát de crude, de distrugátoare. 

Aceeasi atitudine o manifestá dr. Lorenz fatá de iubitá, 
fárá ca in istoria relatiilor lor sá existe vreun eveniment tra- 
umatic. Agresivitatea sa imbracá forme distructive nu nu¬ 
mai in obsesia declansatá de relatarea pedepsei oriéntale, 
ci si in alte simptome. íntr-o vacante de vará pe care o pe- 
trece impreuná cu prietená sa si care debuteazá cu o nein- 
telegere, pacientul lui Freud produce mai multe simptome 
aliméntate de tendinte agresive inconstiente indreptate im- 
potriva ei. Compulsia de a o proteja, care apare in timpul 
unei plimbári cu vaporul, avea drept continut manifest 
ideea „nu trebuie sá i se intámple ceva", iar in plan com- 
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portamental insistentele ca Gisela sá-si puna gluga. Ideea 
latentá a simptomului, fatá de care continutul manifest re- 
prezintá o aparare, avea sensul contrar. O alta compulsie — 
cea de a numára in timpul furtunilor pana la 40 sau 50 — 
are ca substrat frica fatá de un pericol de moarte: dorinta 
inconstientá ca iubita sa sá moartá sau /si frica de pedeap- 
sá pentru gándurile sale rele. „...Stim cá tendintele ostile 
ale pacientului nostru sunt extrem de violente, asemáná- 
toare unei furii fárá sens si deci considerám cá, in duda im- 
pácárii ulterioare cu doamna, aceastá furie a contribuit in 
continuare la formarea de obsesii", comenteazá Freud ma- 
nifestárile maladive ale pacientului sáu. 57 

ín acelasi context existential si psihologic, pacientul pro¬ 
duce un interesant simptom in doi timpi, care exprimá si el 
o trásáturá derivatá din regresia la stadiul sadic-anal: o pu- 
ternicá ambivalentá afectivá fatá de iubita sa. Aflándu-se 
pe stradá in ziua plecárii acesteia, loveste cu piciorul o pia- 
trá, pe care se simte constráns interior sá o inláture pentru 
a evita un eventual accident al prietenei sale, care urma sá 
treacá prin acelasi loe, peste cáteva ore, cu trásura. Dupá 
cáteva minute, si-a spus cá gestul sáu este absurd si, din 
nou constráns interior, a reasezat piatra in mijlocul strázii. 
Astfel de acte compulsionale in doi timpi, in care primul 
este anulat de cel de-al doilea sunt, serie Freud, fenomene 
tipice in nevroza obsesionalá. „Desigur, gándirea constien- 
tá a bolnavului le intelege gresit, atribuindu-le o motivatie 
secundará, le rationalizeazá. Sensul lor real e reprezentat 
de faptul cá ele exprimá conflictul dintre douá tendinte 
opuse si de intensitáti aproape egale, tendinte care sunt, 
dupá experienta mea, o opozitie dintre dragoste si urá." 58 

Existá si o dovadá „aproape experimentalá", cum o nu- 
meste Fenichel, despre relatia esentialá dintre nevroza ob¬ 
sesionalá si regresia la stadiul sadic-anal al dezvoltárii libi- 
doului. In studiul Predispozitia la nevroza obsesiónala, Freud 
descrie cazul unei paciente care ínlocuieste brusc o nevrozá 
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de angoasá, de care suferise timp de cativa ani, cu o nevro- 
zá obsesiónala grava. Prima nevrozá a apárut dupa ani 
buni de viatá echilibratá si satisfácátoare, ca reactie la o 
frustratie majorá — imposibilitatea de a avea copii cu bár- 
batul pe care il iubea, sotul ei. Conflictul patogen a avut ca 
termeni opusi tendintele ero ti ce, exprimate fantasmatic, 
asociate dorintei de a avea copii, pe de o parte, si nórmele 
morale referitoare la fidelitate si familie, pe de alta parte. 
Cea de-a doua nevrozá a apárut dupá devalorizarea vietii 
genitale, cauzatá de impotenta sotului. Principalele simp- 
tome erau „o penibilá obsesie de a se spála... si másuri pre- 
ventive foarte energice contra unor grave prejudicii pe care 
ceilalti le-ar putea suferi din partea sa, adicá din formatiuni 
reactionale contra impulsurilor erotico-anale si sadice" 59 . 

ín aceeasi serie de fapte se inscriu, sustine Freud, si mo- 
dificárile caracteriale care intervin la únele femei dupá me- 
nopauzá, adicá dupá renuntarea la functia genitalá. Tine- 
rele femei gratioase, sotiile iubitoare si mámele tandre se 
transformá, o datá cu vársta a treia, in persoane agresive, 
sácáitoare, meschine si avare, manifestánd trásáturi de ca¬ 
rácter care tin de stadiul sadic-anal. Cu alte cuvinte, renun¬ 
tarea din motive biologice la activitatea genitalá produce 
regresia la stadiul anterior stadiului genital. Freud subli- 
niazá, parcá pentru a-si intári afirmatiile, cá fenomenul de- 
volutiv amintit nu a scápat ochiului ager al scriitorilor sa- 
tirici, care au fructificat bogata sursá de comic pe care o 
reprezintá. 

Cititorul care a urmárit páná aici dezvoltárile mele se va 
intreba desigur care sunt factorii ce impun diferentele din- 
tre isterie si nevrozá obsesionalá. De ce in fata aceluiasi con- 
flict, cel oedipian, unii (istericii) aleg refularea acestuia, iar 
altii (obsesionalii) regresia la stadiul sadic-anal, care prece- 
dá stadiul falic pe terenul cáruia se dezvoltá conflictul oe¬ 
dipian. Terminologia psihanaliticá numeste aceastá intre- 
bare «problema alegerii nevrozei". 
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íntrucát regresia la stadiul sadic-anal este característica 
pentru nevroza obsesiónala, „alegerea nevrozei" e determi- 
natá de factori care favorizeazá regresia. Cel mai important 
dintre ei este fixatia la stadiul sadic-anal. „Cu cát fixatia e 
mai puternicá, cu atát este mai facilá regresia", afirma Fe- 
nichel rezumánd teoria psihanaliticá. Conditiile care favo¬ 
rizeazá fixatia sunt diverse, actiunea lor putándu-se suma. 
Un grad sporit de erogenitate a zonei anale contribuie, ca 
dimensiune constitutionalá, la realizarea fixatiei. Satisfacti- 
ile exagérate, precum si frustratiile severe ale erotismului 
anal joacá un rol important in constituirea fixatiei. De ase- 
menea, alternanta unor satisfactii exagérate cu frustratii 
exagérate, ca reactie la primele, are importanta ei. 

Influentele cultúrale sunt prezente implicit sau explicit 
inca din aceastá fazá a dezvoltárii libidinale. Cu exceptia 
factorului constitucional, care nu e insá fatal, tóate celelal- 
te conditii favorizante ale fixatiei presupun influentele cul¬ 
túrale exercitate de familie. Atát satisfactiile exagérate, cát 
si frustratiile exagérate sau alternanta lor sunt cu putintá 
doar in cadrul mediului familial. Educatia sfincterianá pro- 
priu-zisá reprezintá partea explicitá a influentelor cultúra¬ 
le. Momentul ales pentru a o efectúa, precum si modalita- 
tea acesteia participa la producerea fixa|:iei. Severitatea 
educatiei conduce la fixatie prin intermediul frustrárii, asa 
cum caracterul gratifiant al educatiei genereazá fixatia prin 
satisfactie. 

Un alt factor de care depinde regresia este natura orga- 
nizárii falice. Slábiciunea acesteia predispune la regresie, 
pentru cá o pozitie insuficient consolidatá a dezvoltárii este 
mai usor abandonatá decát una consolidatá. La submina- 
rea pozitiei falice poate contribui o reprimare traumaticá a 
activitátilor erotice specifice acestui stadiu — o ameninta- 
re explicitá sau implicitá cu castrarea. Unei astfel de repri- 
mári i-a cázut victimá „omul cu sobolani", pacientul lui 
Freud, despre care am vorbit mai sus. 
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ín sfársit, un al treilea factor important pentru regresia 
la stadiul sadic-anal este gradul de dezvoltare al eului. „Eul 
predispus sá apeleze la regresie ca mijloc de aparare este 
puternic sub un aspect si slab sub alt aspect", serie Feni- 
chel. Eul obsesionalilor poate ti, i si dezvoltá acelasi autor 
ideile, suficient de puternic pentru a se ímpotrivi, la o vár- 
stá precoce, tendintelor instinctuale, dar, in acelasi timp, 
metodele folosite sunt imature, ceea ce ilustreazá latura sa 
slabá. 

Ca si in cazul isteriei, revenirea la sexualitatea infantilá 
este, prin conflictele arhaice pe care le reactiveazá, cea care 
produce simptome. Combaterea, in preistoria obsesionali¬ 
lor, a conflictului oedipian, prin regresia (partíala) la sta¬ 
diul sadic-anal reprezintá o solutie defectuoasá in másura 
in care regásirea de catre adult, in conditii de frustrare de¬ 
termínate, a manifestárilor erotice sadic-anale presupune si 
regásirea apárárilor impotriva lor si a conflictelor incon- 
stiente dintre respectivele tendinte si mijloacele defensive. 
In general, obsesionalii sunt dominati, serie Fenichel, de 
conflicte „intre agresivitate si supunere, intre cruzime si 
blándete, intre murdárie si curá(enie, ordine si dezordi- 
ne" 60 , adicá de conflicte legate de erotismul sadic-anal. 

Alte douá particularitáti ale nevrozei obsesiónale, care 
se reflecta din plin in planul simptomului, deriva tot din 
faptul fundamental al regresiei la stadiul sadic-anal. Mai 
intái este vorba de mijloacele de aparare utilizate. Spre de- 
osebire de isterie, unde principalul mijloc de aparare il con- 
stituie refularea, in nevroza obsesiónala mijloacele de apa¬ 
rare predilecte sunt forma ti unile reactionale, anularea, izo- 
larea si suprainvestirea libidinalá a lumii conceptelor, toc- 
mai pentru cá tendintele combátute tin de erotismul anal. 
Asa se explica faptul cá uneori in simptomele obsesiónale 
impulsul combátut poate fi constient. Apelul la izolare, de 
pildá, face posibilá pátrunderea in constiintá a tendintelor 
agresive, chiar uciga^e, toemai pentru cá mecanismul 
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defensiv le separa in mod etans de motr icita te, ceea ce ex- 
clude pericolul materializárii lor. In al doilea ránd, regre- 
sia este responsabilá de severitatea extrema a supraeului 
obsesionalilor, conferindu-i inconfundabile note sádico, de 
cruzime. 


7.5. Nevroza si conditia umaná 

Una din temele importante si controversate ale teoriei 
psihanalitice este universalitatea constelatiei oedipiene: nu 
numai in inconstientul nevroticilor, ci si in cel al oamenilor 
sánátosi, nu numai la europeni, unde a fost descoperit de 
Freud, ci si la populatiile arhaice, chiar dacá au o alta for¬ 
ma de f amibo, exista complexul Oedip. Analiza viselor oa¬ 
menilor sánátosi, precum si a creatiilor literare, asa cum se 
va vedea intr-unul din capitolele urmátoare, atestá omni- 
prezenta continuturilor oedipiene. Intrucát deosebirea din- 
tre omul sánátos si nevrotic nu este datá de absenta com- 
plexului Oedip la primul, se pune intrebarea in ce constá 
aceastá deosebire, dacá existá vreuna din punct de vedere 
psihanalitic. 

Diferenta este de ordin cantitativ: in timp ce la omul sá¬ 
nátos reziduurile etapelor psihosexuale infantile sunt mi- 
nime, el depásind complexul Oedip, la nevrotic fixatiile in¬ 
fantile au o pondere covársitoare. Tocmai pentru cá 
predispozitia la nevrozá rezidá in asemenea fixatii, „vinde- 
carea" psihanaliticá poate fi echivalatá cu maturizarea. Pen¬ 
tru a relua impreuná cu Fenichel o metaforá a lui Freud, la 
omul sánátos doar putine „trupe de ocupatie" au rámas in 
spate, in pozitia complexului Oedip; marea masá a arma- 
tei dezvoltárii psihice a atins pozitiile genitalitátii adulte 
oriéntate spre reproducere, fácádu-1 pe individ apt de alte 
alegeri de obiect decát cele infantile (párintii). Dimpotrivá, 
la nevroticul potential cea mai mare parte a trupelor au 
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ramas in pozitia complexului Oedip si doar o ínfima parte 
au avansat. La cea mai mica dificúltate, avangarda, putin 
numeroasá, revine la pozitiile consolídate din spate. 

Desi depásirea complexului Oedip fereste de nevrozá in 
conditii existentiale obisnuite, diferenta doar gradúala din- 
tre nevrotic si omul sánátos nu exelude aparitia disfunctii- 
lor psihice la cel din urmá in conditii existentiale limita. 
Frustran exterioare excesive pot impune regresia si nevro- 
za la cei care au parcurs o dezvoltare psihosexualá nórma¬ 
la. Faptul de a trái in cultura, definitoriu in exclusivitate 
pentru om, implica, in cel mai bun caz, doar potential ne- 
vroza. 


8. De la psihologia inconstientului 
la estética: Witz-ul 

Asa cum studiul actului ratat constituie una din pietre- 
le de rezistentá ale edificiului psihanalitic, confirmánd inca 
o data (dupa vis) cá intre simptomul nevrotic si starea de 
sánátate deosebirea, realizatá pe fondul unei identitáti 
structurale, este doar de grad si permitánd astfel trecerea 
de la psihopatologie la psihologie, cercetarea cuvántului de 
spirit face trecerea de la psihologia inconstientului la disci- 
plinele filosofice (estética). 

Este interesant de remarcat cá prezenta spiritului in acest 
produs al inconstientului este evidentá in termenul limbii 
franceze sau in cel al limbii romane, in timp ce termenul 
german isi dezváluie legátura cu spiritul doar in urma unei 
investigatii etimologice. Dupa cum ne informeazá dictio- 
narul etimologic al limbii germane din seria Duden 61 , rá- 
dácina indogermánica din care provine Witz trimitea la 
„wissen" (cunoastere), de unde s-a dezvoltat sensul «Ver- 
stand" (intelect), «Klugheit" (intelepciune), „Schlauheit" 
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(vicíeme). ín secolul XVII, sub influente limbii franceze („es- 
prit") si a limbii engleze („wit"), Witz capátá £i sensul de 
„dar al formularii spirituale". Abia din secolul XVIII, sensul 
de „Spott, Scherz" (gluma) devine predominant. 

Freud isi inscrie explicit contribuirá in prelungirea strá- 
daniilor filosofilor de a defini cuvántul de spirit si de a-i ex¬ 
plica efectul comic. La autoritáti ale domeniului, cum ar fi 
Th. Vischer, Kuno Fischer si Th. Lipps, cuvántul de spirit e 
incadrat in estética drept o subclasá oarecum marginalá a 
comicului. Intemeietorul psihanalizei este nemultumit de 
caracterul partial al contributiei inaintasilor, printre care il 
inelude si pe Kant, de absenta unei teorii coerente, care sá 
integreze aceste contributii, de insuficientele fiecáreia din- 
tre ele, autorii mentionati neputánd identifica, de pildá, trá- 
sáturile indispensabile pentru existente cuvántului de spi¬ 
rit, dar nu páráseste teritoriul esteticii. Definitia pe care o da 
cuvántului de spirit din perspectiva psihanaliticá este pe de- 
plin concludentá in acest sens: „cuvántul de spirit este o con¬ 
tribuiré adusá comicului din domeniul inconstientului" 62 . 

Oricát de surprinzátor ar fi pentru cei animati de preju- 
decáti in ce priveste psihanaliza sau pentru cei ale cáror lec- 
turi nu includ lucrarea Cuvántul de spirit si raportul sau cu 
inconstientul, Freud abordeazá aici, spre deosebire de alte 
texte de psihanaliza aplicatá, dimensiunea fórmala a obiec- 
tului cercetat (cuvántul de spirit), mijloacele tehnice in ab¬ 
senta cárora efectul comic al rásului nu este obtinut. Cum 
tehnica este cea care conferá valoare estética, Freud se pla- 
seazá, tratánd-o pe multe pagini, pentru o data cei putin, 
indubitabil si in perimetrul esteticii, nu numai al psiholo- 
giei artei. Din acest motiv Tzvetan Todorov il aláturá celor 
cátiva „solitari" care au preferat interpretárii textelor par- 
ticulare „descrierea generala a formelor discursive". Cuván¬ 
tul de spirit si raportul sau cu inconstientul ar ocupa „un loe 
de cinste" intre Tratatul despre fabula al lui Lessing si Morfo¬ 
logía basmului de Propp. 63 
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Dintre numeroasele procedee tehnice ale cuvántului de 
spirit, optsprezece la numár, dupa inventarul realizat de To- 
dorov, ne vom opri doar asupra cátorva, si anume asupra 
acelora in care legátura tehnicii cu inconstientul este mani- 
festá. Aceasta pentru cá aportul lui Freud nu consta nici in 
descrierea diferitilor tropi, nici in tehnica interpretárii, cum 
sustine Todorov, ci tocmai in analiza relatiei dintre incon¬ 
stient si procedeele tehnice datoritá cárora primul devine 
comunicabil intr-un mod care presupune virtutile artisticu- 
lui. Pentru filosofía inconstientului, studiul lui Freud asu¬ 
pra cuvántului de spirit e important mai ales datoritá lu- 
minilor pe care le aruncá asupra metamorfozelor la care 
trebuie supus sufletul inconstient pentru a deveni comuni¬ 
cabil prin intermediul spiritului constient. 

Spre deosebire de actul ratat, vis sau simptomul nevro- 
tic, produse ale sufletului inconstient pe care constiinta nu 
le intelege, cuvántul de spirit, desi se alimenteazá din 
aceeasi sursá, este accesibil intelegerii constiente imediate. 
Efectul comic al rásului indica atingerea scopului comuni- 
cárii, care singularizeazá cuvántul de spirit printre produ- 
sele inconstientului cercetate páná acum. Prin urmare, opo- 
zitia dintre suflet si spirit nu mai conduce in cazul 
cuvántului de spirit la un compromis care reteazá comuni- 
carea, fapt evident in caracterul indeobste ininteligibil al ac- 
tului ratat, visului sau simptomului nevrotic, care ascund 
anumite continuturi sufletesti interzise cultural, ci la o sin- 
tezá, intrepátrundere a sufletului si spiritului, care permi¬ 
te aducerea in planul constiintei, fárá conflict, a tendintelor 
pulsionale. Beneficiul plácerii estetice indica si ráspláteste 
reusita acestei metamorfoze. 

Cercetarea lui Freud asupra dimensiunii fórmale a cu¬ 
vántului de spirit porneste de la intrebarea autentic feno- 
menologicá referitoare la esenta cuvántului de spirit. Intr-o 
alta formulare, Freud se intreabá dacá efectul comic, in ab¬ 
senta cáruia cuvántul de spirit e de neconceput, provine din 
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tehnica sau din ideea sa. Explicitánd ideea subiacentá mai 
multor cuvinte de spirit, intemeietorul psihanalizei ajunge 
la concluzia, oricánd verificabilá, cá rásul e provocat de teh- 
nicá, nu de idee. 

Una din cele mai importante caracteristici fórmale ale 
cuvántului de spirit este concizia. Ca ^i in cazul visului, 
comparada dintre continutul manifest si ideea sa latentá 
conduce la constatarea cá ultima este mult mai ampia de¬ 
caí Witz-ul pe care 1 -a produs. ín cuvántul de spirit atribuit 
de Heine unuia din personajele sale, adesea invocat de 
Freud ca ilustrare, acesta se lauda: „Am stat langa Rot- 
schield, care m-a tratat ca pe unul din ai sai, cu totul fami¬ 
llonar". Sursa efectului comic este cuvántul „familionar" re- 
zultat din sinteza cuvintelor familiar si milionar, care 
traduce si mascheazá prin ras amáráciunea provocatá celui 
cu venituri modeste de familiaritatea pe care i-o aratá un 
milionar, intotdeauna marcatá de ceva fortat, de distantá si 
condescendentá. 

Variatiunile pe tema conciziei sunt numeroase, iar Freud 
nu evita sá le treacá in revista si sá le analizeze cu minutia-i 
cunoscutá. Pe langa contopirea a douá cuvinte, in a cárei 
categorie intrá si rebotezarea unuia din potentatii Europei 
de odinioará, pe numele sau Feopold, datoritá relatiei spe- 
ciale cu o femeie numitá Cleo, contemporanii poreclindu -1 
Cleopold, concizia poate fi realizatá si prin modificári nein- 
semnate ale cuvintelor sau prin utilizarea diferitá a acelu- 
iasi material lingvistic. Cuvántul de spirit „am cálátorit cu 
el téte-á-téte", transmite cu mare economie de mijloace, prin 
modificarea unei singure consoane, urmátoarea idee: am 
cálátorit téte-á-téte cu X, care este un animal prost (béte). 
Concizia este maximá cánd cuvántul de spirit rezultá 
dintr-o altá organizare a aceluiasi material lingvistic. 
Remarcii lui Napoleón I „Tutti gli italiani danzano si male?" 
doamna cáruia ii fusese adresatá si al cárei amor propriu 
national fusese ránit ráspunde extrem de spiritual si 
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economic (prin utilizarea numelui de familie al lui Napo¬ 
león despártit in silabe): „Non tutti, ma buona parte". Ca- 
zul ideal al utilizárii aceluiasi material lingvistic il consti- 
tuie procedeul dublului sens, efectul comic fiind provocat 
de reactivarea sensului propriu: „Cum iti merge ? 1-a intre- 
bat orbul pe paralitic; asa cum vezi, i-a ráspuns paraliticul 
orbului". 

Dupa ce trece in revista multe alte cazuri de concizie, 
Freud o echivaleazá, spre surprinderea noastrá, cu proce¬ 
deul condensarii, care actioneazá ^i in actul ratat, vis sau 
simptom nevrotic. Surprinderea e provocatá de nediscri- 
minarea, cel putin aparenta, intre produse nonspirituale, 
care nu urmáresc con s ti en t comunicarea, ci, dimpotrivá, isi 
disimuleazá mesajul, si produse spirituale, in care comu¬ 
nicarea se aflá pe primul plan. Dacá cineva ar obiecta cá 
prin concizie (condensare) am descris doar unul din mij- 
loacele tehnice ale cuvántului de spirit si cá acest element 
poate reprezenta o cantitate neglijabilá in structura alcá- 
tuitá de totalitatea procedeelor tehnice, atunci deconcerta- 
rea va atinge punctul maxim in momentul in care va afla 
cá travaliul cuvántului de spirit si travaliul visului se su- 
prapun perfect. 

Vom regási in travaliul visului nu numai condensarea, 
ci si deplasarea, reprezentarea prin contrariu, nonsensul. 
Am putea vedea in aceste coincidente tehnice, deloe intám- 
plátoare, expresia cea mai ciará a reductionismului 
freudian, care trateazá indistinct sufletul si spiritul, a psi- 
hologismului sáu. Numai pentru o lecturá superficialá, lu- 
crurile se prezintá astfel, deoarece Freud, subliniind ideea 
cá deosebirea dintre cuvántul de spirit si vis (sau act ratat, 
simptom nevrotic) constá in intentia comunicárii — 
Witz-ul este cel mai social dintre produsele care urmáresc 
plácerea —, oferá si instrumentul diferentierii actiunii ace- 
lorasi procedee in produsele spirituale si nonspirituale. 
Criteriul este, asa cum am constatat si in alte cazuri (reía- 
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tia boalá-sánátate psihicá), cantitativ. Actiunea condensá- 
rii, dcplasárii, reprezentárii prin contrariu sau a nonsensu- 
lui este limitatá, diminuatá in cazul cuvántului de spirit de 
intentia comunicará, neputánd atinge din acest motiv co¬ 
tele incifrárii ininteligibile, caracteristice visului sau simp- 
tomului nevrotic. Acest „mai putin", care dezváluie, in 
aceeasi másurá in care ascunde, poate fi infinit (istoric, cul¬ 
tural, etnic) circumstantiat, constantá rámánánd limitarea 
actiunii procedeelor travaliului inconstient de intentia co- 
municárii. 

Deplasarea, care in vis se aflá la originea unei adevára- 
te rásturnári de valori, mutánd accentul psihic de la con- 
tinuturi importante dar neacceptate cultural la continuturi 
lipsite de importantá dar acceptate de cenzurá, in asa fel 
incát primele devin de nerecunoscut, este ingráditá in ca¬ 
zul cuvántului de spirit de conditia comunicarii, deci a in- 
teligibilitátii pentru un al treilea, individual sau colectiv, 
real sau potential. Agresivitatea lui Heine fatá de bogáta- 
sul parizian care, intránd in salonul unde poetul german 
discuta cu poetul francez Soulié, ii atrage in jurul sau ca 
un magnet pe cei prezenti, se exprima prin intermediul 
unui cuvánt de spirit cu dublu sens, ceea ce o face comu- 
nicabilá social, stárnind, in locul respingerii, rásul. Reactia 
celor prezenti fafá de bogátie e comentatá de Soulié prin: 
„Priviti cum secolul al XlX-lea se inchiná vitelului de aur", 
la care Heine remarca: „Dar el trebuie sá fie mult mai bá- 
trán." Dublul sens al cuvántului vitel (propriu si figurat) 
este folosit pentru a muta accentul de la ideea avansatá de 
Soulié — iatá si secolul al XlX-lea se comporta la fel ca ve- 
chii evrei fatá de vitelul de aur — la persoana bogátasului. 
Acesta nu mai e vifel, ci un bou in toatá firea. Duritatea 
ideii latente a cuvántului de spirit nu este disimulatá prin 
deplasare, asa cum s-ar intámpla in cazul visului, ci doar 
atenuatá, devenind acceptabilá cultural, asa incát efectul 
obtinut este rásul. 
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Tot un caz de deplasare (reprezentare prin ceva asemá- 
nátor) este si aluzia, care apare adesea in cuvántul de spi- 
rit. Un alt exemplu din cartea lui Freud poate ilustra mo- 
dul in care tehnica deplasárii prelucreazá agresivitatea. Este 
vorba de doi parveniti amcricani, care, dupa ce au stráns o 
avere considerabilá, incearcá sá pátrundá in lumea buná. 
Una din cañe álese este de a-si face portretele la cel mai bun 
si cel mai scump pictor al orasului. Cu ocazia unei petre- 
ceri, le expun asezate unul langa altul, cel mai important 
critic de arta al locului fiind chemat sá le aprecieze. Acesta 
le priveste indelung si, in cele din urmá, intreabá arátánd 
spre spatiul liber dintre portrete: „Dar unde este mántuito- 
rul?" Ideea latentá a cuvántului de spirit de o agresivitate 
extrema — „tálharii ii vád, dar unde este mántuitorul?" — 
devine comunicabilá intr-o forma care o lasa sá transpará, 
anulándu-i virulenta. 

Dacá vom compara aceste cazuri de deplasare cu cele 
descrise in Interpretaren viselor, diferenta intre modul de ac- 
tiune al deplasárii in cuvántul de spirit si in vis se clarificá. 
Legátura dintre continutul manifest si continutul latent al 
visului poate fi atát de bine mascatá de deplasare, incát 
doar o interpretare laborioasá o poate scoate la luminá. Ast- 
fel, in timp ce elementul central al visului despre monogra¬ 
fía botanicá este „botanica", in continutul latent cu totul ál¬ 
tele sunt prioritátile: complicatiile si conflictele dintre colegi, 
reprosul cá visátorul (Freud) face prea multe sacrificii pen- 
tru slábiciunile sale. Deplasarea de accent de la ideile laten¬ 
te la continutul manifest ar putea sá se bazeze, presupune 
Freud pe o laxá legáturá de tipul opozitiei intre botanicá si 
preferintele visátorului, printre care botánica n-a figurat 
niciodatá. 

Pentru a reveni la aluzie, care e formá a deplasárii, To- 
dorov semnaleazá in «Retorica lui Freud" un pasaj din In- 
troducere in psihanaliza, unde se face distinctia intre aluzie 
in gándirea constientá, cuvántul de spirit si vis. In timp ce 
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la nivelul gándirii constiente trebuie sá existe o legáturá de 
continut intre inlocuitor si ínlocuit, cuvántul de spirit, desi 
poate renunta la indeplinirea acestei conditii, substituind 
legáturii de continut legáturi exterioare de tipul consonan- 
tei sau al sensului multiplu al cuvintelor, trebuie sá respec¬ 
te conditia inteligibilitátii, cáci „dacá drumul inapoi de la 
aluzie la elementul ínlocuit nu este fácil, cuvántul de spirit 
i^i pierde orice efect" 64 . In schimb, deplasarea din vis nu 
tiñe seama de nici una din cele douá conditii menciónate, 
relatia dintre inlocuitor si ínlocuit fiind exterioará si laxa, 
asa incát devine de nerecunoscut. „Cenzura visului si-a 
atins scopul, conchide Freud, cánd a fácut de nerecunoscut 
drumul de la aluzie la elementul ínlocuit." 65 Asta ar insem- 
na cá intentia comunicárii in cuvántul de spirit relaxeazá 
cenzura, fárá sá permitá totusi manifestarea directá a ten- 
dintelor inconstiente. 

Deoarece consider cá aportul lui Freud nu constá in de- 
scrierea figurilor de stil, ci in analizarea relatiei dintre teh- 
nica artisticá si inconstient, nu voi mai discuta si celelalte 
mijloace tehnice ale cuvántului de spirit, de pildá reprezen- 
tarea prin contrariu sau nonsensul, ele putánd fi regásite, 
asemeni condensárii si deplasárii, in travaliul visului, unde 
actioneazá neingrádite de conditia comunicárii, ci má voi 
ocupa de modul in care tendintele inconstiente conduc la 
plácerea esteticá, in loe de a fi patogene, cum se intámplá 
in cazul simptomului nevrotic. Totusi, pentru a elimina ori¬ 
ce urmá de indoialá cu privire la valoarea contributiei lui 
Freud la esteticá, voi reda, dupá Todorov, echivalentii reto- 
rici ai termenilor psihanalitici folositi de Freud. „Propunem 
deci, in loe de «condensare», «intrebuintare multiplá», «du- 
blu sens» si «calambur», alte patru grupe bazate pe opozi- 
tia dintre asemánare si identitate, ocurentá unicá si multi¬ 
plá: antanaclaza, paronomasa, silepsa, iar pentru cel de-al 
patrulea caz, dupá cum cel de-al doilea semnificant este 
partial sau total absent, contaminan si calambururi." 66 
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Reluánd afirmada lui Benveniste din 1956, Todorov subli- 
niazá cá Freud a cázut fárá sá bánuiascá peste „vechiul ca- 
talog al tropilor", pentru ca apoi sá conchidá cá, in pofida 
limitelor sale, Cuvántul de spirit e cea mai importantá lucra¬ 
re semanticá a epocii. 


8.1. Plácerea estética 

Colaborarea, indispensabilá pentru existenta cuvántului 
de spirit, intre tehnicá si inconstient se manifestá nu numai 
la nivelul creatorului Witz-ul (conditia inteligibilitátii), ci si 
la nivelul publicului acestuia, in plácerea esteticá prin care-i 
ráspunde. Desi efectul comic (rásul) produs de Witz pare a 
fi indivizibil, el poate fi analizat, ca ras produs de tehnicá 
si ras produs de tendintele inconstiente. O astfel de anali- 
zá este favorizatá de subdivizarea cuvántului de spirit in 
douá categorii: Witz inofensiv, fárá tendintá, si Witz cu ten- 
dintá (sexualá sau agresivá). In cazul primei categorii, rá¬ 
sul are particularitatea unei intensitáti scázute. „Plácerea 
pe care ne-o oferá cuvántul de spirit inofensiv este aproa- 
pe intotdeauna mediocrá; ea se reduce la o ciará senzatie 
agreabilá sau la un zámbet usor", serie Freud, care derivá 
toemai din faptul cá e provocat doar de tehnicá. 67 

ínainte de a ne ocupa de calitatea plácerii produse de 
tendintele inconstiente exprimate prin cea de-a doua cate- 
gorie a cuvántului de spirit, este necesar sá ne oprim asu- 
pra unei dificultáti in fata cáreia ne pune gándirea lui 
Freud. Dacá plácerea produsá de Witz-ul inofensiv, asa mo- 
destá cum este, rezulta doar din tehnicá, atunci s-ar párea 
cá relatia acestei categorii cu inconstientul devine proble- 
maticá. Altfel spus, dacá totusi existá si in acest caz o rela- 
tie cu inconstientul, in ce constá ea? 

Desi nu exprimá tendinte rehílate, cuvántul de spirit ino¬ 
fensiv are o dublá legáturá cu inconstientul. In sens tehnic. 
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Witz-ul i^i datoreazá forma de expresie incon^tientului. 
Pentru a transforma un gánd inofensiv in cuvánt de spirit, 
este nevoie de a alege, dintre expresiile posibile, pe cea 
adecvatá (spiritualá), alegere realizatá in inconstient. Prin 
urmare, cuvántul de spirit inofensiv nu constituie o excep- 
tie de la regula: ^i in cazul sáu, o idee preconstientá este 
atrasa pentru o clipá in inconstient, pentru a fi oferitá apoi 
perceptiei constiente. ín al doilea ránd, desi nu contribuie 
la eliberarea unor tendinte ascunse — acele tendinte ale na- 
turii umane respinse de cultura —, Witz-ul inofensiv regá- 
seste si el naturalul din om intr-un mod specific. Plácerea 
generatá exclusiv de tehnicá, orientarea atentiei, in jocuri- 
le de cuvinte de exemplu, spre sunetul cuvintelor si nu spre 
sens, contribuie la economisirea energiei psihice consúma¬ 
te de gandiré, spirit critic si celelalte activitáti cultúrale, re- 
venindu-se astfel la jocul copilului cu cuvinte si idei. 

Spre deosebire de efectul anemic al cuvántului de spirit 
inofensiv, rásul provocat de cuvántul de spirit cu tendintá 
este tumultuos, puternic — o adeváratá izbucnire de vita- 
litate. Cum tehnica este idéntica in cele douá cazuri, Freud 
atribuie ceea ce el numeste „hohote de ras" actiunii pe care 
o are manifestarea controlatá a tenditelor inconstiente. Fie 
cá este vorba de anécdota obscena, prin care se satisface o 
componentá partíala a libidoului (cea vizualá), blocatá de 
incapacitatea femeii evoluate cultural de a accepta sexua- 
lul trust, fie cá e vorba de Witz-ul cu tendintá agresivá, rá¬ 
sul puternic la care conduc se alimenteazá din energia psi- 
hicá necesará reprimárii unei tendinte prohibite cultural pe 
care Witz-ul a economisit-o tocmai prin faptul cá a permis 
respectivei tendinte sá se manifesté. 

Concluzia pe care o derivá Freud din dezvoltárile an- 
terioare este fundamentalá pentru estética psihanaliticá: 
plácerea produsá de tehnicá este doar placeré preliminará, 
doar o parte — cea introductivá — a ceea ce numim ne- 
discriminatoriu plácere esteticá. Rolul plácerii preliminare 
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este de a deschide izvoarele unei pláceri mai intense, care 
rezultá din ridicarea unor interdictii si din retráirea unor 
tendinte naturale (sexuale si agresive), interzise cultural. 
Astfel, plácerea estética in ansamblul ei este un amestec 
de placeré spiritualá si senzorialá, care corespunde ames- 
tecului de natura si cultura, inconstient si tehnicá din cu- 
vántul de spirit. 

Ne-am putea gándi cá aceastá fericitá sintezá dintre na¬ 
tura si cultura in cuvántul de spirit, fericitá deoarece ten- 
siunea dintre cele douá dimensiuni ale omului nu este pa¬ 
tógena, ca in cazul simptomului nevrotic, uneori insotit de 
o suferintá insuportabilá, si nici generatoare de neplácere, 
ca in cazul visului (cosmarul) sau actului ratat, ci se rezol- 
vá in plácerea efectului comic al rásului este cu putintá doar 
pentru cá tendintele naturale care transpar aici sunt doar 
anticulturale si nu aculturale. Cu alte cuvinte, gradul de 
opozitie fatá de culturá al tendintelor inconstiente din cu¬ 
vántul de spirit este redus, asa incát ele pot fi contrólate si 
prelucrate cu usurintá prin mijloacele tehnicii artistice. Par- 
curgánd capitolul urmátor, va trebui sá constatám cá artis- 
tul are capacitatea de a prelucra si controla chiar tendinte¬ 
le asociale cele mai puternice (tendintele oedipiene), adicá 
de a le conferi caracterul comunicabilitátii. 


9. Estética psihanaliticá: 

complexul Oedipín literatura 

Cá arta este unul din cele mai impure produse ale spiri- 
tului, estética o stie de mult. Desi stá sub semnul valorii es- 
tetice, arta incorporeazá in acelasi timp diverse valori ex- 
traestetice. Arta este autonomá, dar £i eteronomá, 
demonstreazá Tudor Vianu in Estética sa, sintetizánd cele 
mai semnificative contribuid in domeniu. Dintre valorile 
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extraestetice, Vianu trece in revista valoarea biológica si se¬ 
xuala, munca, viata socialá, religia. ín capitolul «Valoarea 
biológica si sexuala a artei" consacrá un subcapitol teoriei 
psihanalitice a artei, perspectiva relatiei dintre spirit si su- 
flet fiind insá cel mult implicitá, dacá nu absenta. Or, dacá 
psihanaliza are o contributie la esteticá, atunci aceasta se 
specificá tocmai ca studiere a relatiei spirit-suflet sub un 
nou aspect si, asa cum am vázut in capitolul anterior dedi- 
cat cuvántului de spirit, nu este vorba doar de identifica- 
rea unei impuritáti anume a spiritului — cea venind din- 
spre sufletul inconstient —, ci totodatá si de modalitátile in 
care singularul este metamorfozat in universal, sufletul in 
spirit. Prin urmare, estética psihanaliticá nu se reduce la o 
psihologie a artei sau la o hermeneuticá realizatá din per¬ 
spectiva inconstientului, ci vizeazá si dimensiunea forma- 
lá, tehnicá, a operei de artá, cea care face comunicabil in- 
consdentul acultural. 

Dintre continuturile sufletului inconstient, ne retine aten- 
tía prin semnificatia sa deosebitá constelada afectivá si idea- 
ticá numitá in psihanalizá complex Oedip. Constituit din 
tendintele incestuoase si paricide care se manifestá deschis 
in prima copilárie (intre 3-6 ani), complexul Oedip este re- 
ziduul etapei decisive a trecerii de la naturá la culturá. Pre- 
zentá in tóate culturile, chiar dacá in forme diferite, sursá 
a structurilor fundaméntale ale personalitátii umane, depá- 
sirea sa reusitá fiind decisivá pentru sánátatea mentalá a 
individului adult (vezi capitolul 7 „Hermeneutica simpto- 
mului nevrotic"), constelada oedipianá are o importará 
care-i conferá un loe privilegiat printre temele operei de 
artá in genere si ale literaturii in special. In eseul Dostoievski 
si paricidul, Freud afirmá cá trei dintre capodoperele «lite¬ 
raturii tuturor timpurilor — Oedip rege de Sofocle, Hamlet 
de Shakespeare si Fratii Karamazov de Dostoievski" tratea- 
zá motivul oedipian al paricidului 68 . In schimb, Marthe 
Robert vede in constelada oedipianá tema fundamentalá a 
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oricárei opere de arta: „Complexul Oedip fiind un fapt 
omenesc universal, nu exista fictiune, nici reprezentare, nici 
arta a imaginii care sá nu deviná intr-un fel ilustrarea lui 
voalatá. ín acest sens, romanul nu este decát un gen „oedi- 
pian" printre áltele..." 69 

Desi in cultura romana lipsesc, din cauza interzicerii co- 
muniste a psihanalizei, textele fundaméntale dedicate pro- 
blemei in discutie (cártile lui Otto Rank, Ferenczi, Jones 
etc.), in cele ce urmeazá nu-mi propun sá recuperez aceas- 
tá intárziere impusá de ideologie, documentánd prezenta 
mai directa sau mai voalatá a complexului Oedip in opére¬ 
le de artá. Mult mai semnificativ pentru estética psihanali- 
ticá mi se pare demersul care inregistreazá ^i analizeazá 
procedeele prin care continuturile oedipiene ale inconstien- 
tului devin comunicabile. Insá descrierea mijloacelor prin 
care opera de artá incorporeazá si exprimá in limitele valo- 
rii estetice dimensiuni extraestetice ale inconstientului va 
documenta implicit si prezenta complexului Oedip la acest 
nivel. Má voi limita la literaturá. 

Douá sunt, dupá Freud (Dostoievski si paricidul), carac- 
teristicile exprimárii literare a constelatiei oedipiene: in- 
váluirea si atenuarea (istoricá). Tiñe de conditia literatu- 
rii ca formá a spiritului sá absoarbá asperitátile interzi- 
sului cultural pentru a-1 putea pune in discutie in vede- 
rea unui efect cathartic. ín timp ce prezentarea directá a 
intentiilor paricide, de pildá, ar soca si ar trezi impotri- 
vire, atenuarea si inváluirea le face comunicabile si are 
efect purificator. Desi Freud lasá impresia, in textul citat, 
cá in terapia psihanaliticá e posibil un acces direct la con¬ 
tinuturile inconstientului („Márturisirea directá a inten- 
tiei de paricid, asa cum o obtinem in cursul terapiei psih- 
analitice" 70 ), trebuie precizat cá nici mácar aici intálnirea 
cu inconstientul nu este imediatá si nemijlocitá. Ea este 
mediatá de lupta cu rezistentele, care necesitá un timp 
considerabil. 
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Aláturi de atenuarea motivului oedipian care tiñe de 
conditia operei litera re, atenuare pe care o putem numi sin¬ 
crónica, exista ^i o atenuare istoricá sau diacronicá. Din 
dezvoltárile lui Freud, reiese cá progresul cultural impu¬ 
ne o prezentare tot mai indirecta a motivului oedipian in 
ansamblul sau sau a unuia din elementele sale. De la trans¬ 
parente maximá permisá literaturii, pe care o realizeazá 
Oedip rege de Sofocle, transparente ce nu exelude, asa cum 
vom vedea, „atenuarea", pana la Hamlet de Shakespeare 
cu prezentarea in oglindá a tendintelor paricide si inces- 
tuoase, de neidentificat si neidentificate in absenta psih- 
analizei, distante parcursá in sensul ascunderii, incifrárii 
este considerabilá. 


9.1. Straniul si complexul Oedip 

Una din cele mai incifrate prezente ale motivului oedi¬ 
pian in literatura o inregistreazá Freud in nuvela lui E.T.A. 
Hoffmann, Omul cu nisipul. Desi intemeietorul psihanali- 
zei e preocupat, in amplul studiu intitulat Straniul, mai ales 
de continuturile care produc la cititor sentimentul stranie- 
tátii, analiza sa poate fi utilizatá si pentru a pune in evi¬ 
dente mijloacele comunicárii artistice a unui aspect al con- 
stelatiei oedipiene. 

ínainte de a ne opri asupra procedeelor folosite de Hof¬ 
fmann, nu este lipsit de interes de semnalat cá, la fel ca in 
cazul cuvántului de spirit, Freud se situeazá declarat in pe- 
rimetrul disciplinei filosofice care este estética, desi intr-o 
zona marginalá — cea a straniului. Uneori, Freud s-a lásat 
fárá retineri in voia impulsului filosofic, cel mai concludent 
caz fiind, poate, eseul Dincolo de principiul placerii, unde 
schiteazá o ontologie, dupa cum domeniile marginale — 
actul ratat, visul, nebunia, Witz-ul, straniul — constituie 
principalele surse ale cunostintelor psihanalizei. 
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Referindu-se la rezultatele cercetárii lui Jentsch asupra 
sentimentului de stranietate provocat de Omul cu nisipul, 
Freud contesta concluzia predecesorului sáu, care sustinea 
cá nesiguranta intelectualá privitoare la natura de fiintá vie 
sau mecanism a pápusii Olimpia ar fi sursa infiorárii citi- 
torului. Rezultatul aplicárii perspectivei psihanalitice la es¬ 
tética straniului este diferit, regásind si particularizánd de¬ 
finida cunoscutului filosof Fr. W. Schelling: „Straniu 
(í unheimlich ) este tot ceea ce trebuia sá rámáná secret, as- 
cuns, dar s-a manifestad'. Reformulatá psihanalitic, defini¬ 
da lui Schelling trimite la intoarcerea refulatului. Ascunsul 
manifestat in nuvela lui Hoffmann este complexul infantil 
al castrárii, corelatul indispensabil al complexului Oedip. 

Conform folclorului german, omul cu nisipul (San- 
dmann) este un personaj ínfricosátor, care le scoate ochii 
copiilor ce refuzá sá meargá la cu lea re, aruncándu-le nisip 
in ochi si folosindu-i apoi drept hraná pentru copiii sai din 
luna. Pentru destinul sumbru al studentului Nathanael, 
care se aflá in centrul nuvelei lui Hoffmann, determinantá 
este toemai intálnirea cu avocatul Coppelius si apoi cu op- 
ticianul ambulant Coppola, cele douá alter-egouri ale omu- 
lui cu nisipul. 

Prima intálnire a copilului Nathanael cu avocatul Cop¬ 
pelius constituie, dupa Freud, si prima dezvoltare in cititor 
a sentimentului stranietátii: spionándu-si tatál si pe Cop¬ 
pelius (un oaspete pe cát de obisnuit al familiei, pe atát de 
neplácut), care practicau impreuná, in biroul tatálui, o ac- 
tivitate misterioasá cu iz alchimic, micujul se trádeazá 
printr-un tipát in momentul in care Coppelius striga „ochi 
imi trebuie", este prins de acesta si doar interventia tatálui 
il salveazá de la pierderea ochilor pe care avocatul cel crud 
voia sá i-i scoatá cu scántei si apoi sá-i arunce pe vatrá. 
Emergenta fantasticului in lumea realá a povestirii echiva- 
leazá cu un prim contact al cititorului cu refulatul, inváluit 
cu grijá de scriitor. 
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Ca student, Nathanael il reíntálneste pe omul cu nisipul 
sub intruchiparea opticianului ambulant Coppola, a cárui 
profesie sugereazá interesul sáu pentru ochi. El vinde ba- 
rometre, dar si „ochi fromosi", adicá ochelari. Impreuná cu 
profesorul Spalanzani, Coppola construie^te un automat 
extrem de reusit — pápusa Olimpia — cáruia ii pune ochii. 
Colaborarea celor doi aminte^te de activitatea comuna a 
avocatului Coppelius si a tatálui lui Nathanael. Studentul, 
asemeni copilului de odinioará, ii spioneazá, de asta data 
printr-un ochean cumpárat de la Coppola, si-i surprinde 
disputándu-^i opera: „opticianul a luat cu el pápula de 
lemn, fárá ochi, iar mecanicul Spalanzani ii aruncá lui 
Nathanael in piept ochii insángerati ai Olimpiei, care za¬ 
cean pe jos, spunándu-i cá de la el i-a furat Coppola" 71 . Sce- 
na ii produce studentului un acces de nebunie, asemánátor 
celui din copilárie, care se incheie cu incercarea de a-1 su- 
gruma pe presupusul tata al Olimpiei. 

A treia intálnire a lui Nathanael cu Coppelius ii este fa- 
talá. Abia insánátosit, studentul intentioneazá sá se cásáto- 
reascá cu logodnica sa pe care a regásit-o. ín timpul unei 
plimbári, cei doi se urca in turnul orasului, de unde Natha¬ 
nael il observa printre oamenii de pe stradá pe Coppelius. 
Apropierea acestuia ii provoacá un nou acces de nebunie, 
in timpul cáruia incearcá sá-si arunce in gol logodnica, iar 
apoi isi pune capát zilelor in acelasi mod strigánd in tim¬ 
pul cáderii: „Ha, ochi fromosi, ochi fromosi". 

Sentimentul straniului, pe care nuvela lui Hoffmann il 
produce din abundentá la cititor, provine, considera Freud, 
din „ideea scoaterii ochilor" si nu din nesiguranta intelec- 
tualá, asa cum sustine Jentsch. lar aceastá idee are un efect 
atát de tulburátor pentru c áfrica de orbire este un substituí al 
fricii de castrare resimtitá defiecare in copilaria sa in context oe- 
dipian. La báiat frica de castrare inhiba inclinatiile incestuoa- 
se fatá de mamá, si-1 reorienteazá spre identificarea cu ta- 
tál, adicá spre interiorizarea comandamentelor care emaná 
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de la acesta. Asadar, re fu la tul, ascunsul ( heimlich ), care se 
manifestá in contact cu ideea scoaterii ochilor este frica de 
castrare, a cárei retráire se asociazá cu sentimental straniu- 
lui ( unheimlich ). 

In demersul prin care justifica substituirea simbólica a 
castrárii prin orbire, intemeietorul psihanalizei invoca nu 
numai experienta clinicá a tratárii nevroticilor, care demon- 
streazá importanta „complexului castrárii" pentru viata su- 
fleteascá, dar si studiul viselor, fantasmelor, miturilor si 
operelor literare. Ilustrarea cea mai concludentá o oferá le¬ 
genda lui Oedip, prelucratá literar de Sofocle, in care pe- 
deapsa pe care acesta si-o aplica pentru paricid si incest este 
autoorbirea, ca forma atenuatá a castrárii ce i s-ar fi cuve- 
nit conform legii talionului. Inainte de a vedea cum ajunge 
pierderea ochilor sá simbolizeze castrarea, ceea ce intere- 
seazá in primul ránd pentru estética psihanaliticá, sá mai 
inregistrám unul din arguméntele prin care Freud sustine, 
in contextul nuvelei Omul cu nisipul, relatia dintre frica pen¬ 
tru ochi si frica de castrare. 

Dacá-1 inlocuim pe Coppelius — Coppola — omul cu ni¬ 
sipul, cu tatál, care, in fantasmele oricárui báiat este cel care 
aplicá pedeapsa privárii de penis pentru manifestárile sale 
incestuoase, atunci frica pentru ochi ca substituí al fricii de 
castrare devine una dintre reactiile fiului fatá de interdicti- 
ile paterne impuse sexualitátii sale*. lar aceastá substituiré 
este legitimatá in ordine simbolicá de prietenia si colabora- 
rea dintre tatá si Coppelius. Tatál si Coppelius reprezintá 
obiectivarea celor douá imagini — pozitivá si negativá — 
pe care fiul si le face in primii ani ai vietii despre párintele 
sáu, corespunzátor sentimentelor de iubire si urá pe care le 
nutreste fatá de el. Tatál ráu vrea sá-i scoatá ochii (sá-1 

* Coppelius il desparte pe Nathanael de logodnica sa, distruge pápu¬ 
la Olimpia, al doilea obiect al iubirii sale, £i-l determina sá se sinu- 

cidá cánd era pe punctul sá se cásátoreascá. 
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castreze), in timp ce tatál bun il apara. Realizarea dorintei 
paricide este pusá pe seama lui Coppelius — tatál ráu il 
omoará pe cel bun. Pápusa Olimpia este un alter-ego al lui 
Nathanael, pentru cá poartá ochii studentului furati de 
Coppola, iar Spalanzani si Coppola reprezintá reeditarea 
primei perechi paterne etc. 

Din punctul de vedere al tehnicii scriitorului, simboliza- 
rea fricii de castrare prin frica pentru ochi este un procedeu 
oniric, utilizat, desigur, nedeliberat. Onirologia psihanali- 
ticá il clasifica printre simbolurile universale — Jung le-ar 
numi simboluri arhetipale —, adicá printre simbolurile care 
populeazá imaginarul uman in tóate timpurile si locurile. 
Deghizarea continutului sexual este, in acest caz, dublá: pe 
de o parte, pierderea membrului viril este reprezentatá prin 
pierderea altui organ (amputarea máinii sau piciorului, cá- 
derea párului sau extragerea unui dinte ar fi putut juca ace- 
lasi rol), iar pe de alta parte, substituirea simbolizatului prin 
simbol presupune ceea ce, de asemenea, se intámplá ade¬ 
sea in vis, si anume „deplasarea de jos in sus". Astfel, inci- 
frarea devine impenetrabilá pentru visátor. Scriitorul se 
deosebeste de visátor prin modul in care utilizeazá sim- 
bolismul oniric universal, plasándu-1, ca emergentá a ima- 
ginarului, intr-un context realist ^i inteligibil. Tocmai 
aceastá alternantá si intrepátrundere a realului si imagi- 
narului (fantasticului), a inteligibilului si neinteligibilului 
pentru constient constituie, poate, secretul fortei artistice a 
lui Hoffmann. 


9.2. Hamlet si Oedip 

Dacá in Omul cu nisipul transpare doar un aspect al con- 
stelatiei oedipiene (frica de castrare), in Hamlet sunt puse 
in joc atát tendintele incestuoase, cát si cele paricide. ín ceea 
ce priveste gradul incifrárii, el se apropie de ininteligibil. 
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Cá asa stau lucrurile o dovedeste abundenta literatura exe- 
geticá dedicatá celebrei sováieli hamletiene. Bogátia ipote- 
zelor explicative este atát de maro, incát psihanalistul Er- 
nest Jones se vede silit sá le clasifice in trei grupe. 72 Reusita 
inváluirii realizatá de Shakespeare este ilustratá de faptul 
cá tóate interpretárile prepsihanalitice rateazá sensul ade- 
várat. Astfel, ipotezele subiective, reprezentate de autori 
consacrati cum ar fi Goethe, Coleridge, Schlegel, atribuie 
inhibida lui Hamlet unei slábiciuni a naturii sale. Goethe 
crede a identifica aceastá slábiciune in „hipersensibilitate", 
Coleridge in hipertrofierea facultátilor contemplative, iar 
Schlegel in lasitate si nehotáráre, máscate de o „circumspec- 
tie a reflexiei". 

Ipotezele obiective, mai putin subtile, deriva neputin- 
ta realizárii actului din dificultadle exterioare, care sunt 
atát de mari, incát ar descuraja pe oricine. ín sfársit, al trei- 
lea grup de ipoteze cauta motivul inactiunii lui Hamlet in 
plan spiritual: Ulrici (1839) afirma cá Hamlet se indoieste 
de justificarea moralá a rázbunárii, conflictul paralizant 
constánd in infruntarea dintre dorinta instinctivá de ráz- 
bunare si comandámentele moralei crestine; dupá Kohler, 
Hamlet nu poate infáptui primitiva rázbunare familialá, 
pentru cá si-a dat seama de superioritatea pedepsei léga¬ 
le, ceea ce inseamná cá dilema sa ar fi de ordin juridic. In- 
suficientele ipotezelor traditionale se reflectá in opinia ra- 
dicalá a acestor critici care considerá cá tragedia 
shakesperianá este incoerentá, inexplicabilá, dupá T.S. El- 
liot, un „esec artistic". 

Interpretarea psihanaliticá avansatá de Freud in Inter¬ 
pretaren viselor si dezvoltatá de Jones in Hamlet et Oedip 
porneste de la constatarea cá Hamlet nu este nehotárát si 
inactiv prin natura sa, cá el poate realiza orice, cu exceptia 
pedepsirii unchiului sáu care i-a ucis tatál si s-a cásátorit 
cu mama sa, misiune pe care i-o incredinteazá, intr-o sce- 
ná impresionantá, spiritul tatálui sáu. ín timp ce il ucide 
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fárá ezitare pe Polonius, care-1 spiona din spatele unei dra- 
perii sau plánuieste cu sánge rece moartea lui Rosencrantz 
si Guildenstern, curteni pusi sá-1 suprime, Hamlet este in- 
capabil sá actioneze impotriva lui Claudius. Ura, care ar 
trebui sá-1 impinga la rázbunare, este inlocuitá prin auto- 
reprosuri, ca si cánd nici el nu ar fi mai bun decát unchiul 
sau. 

Ciudátenia acestui comportament, contrastant cu restul 
personalitátii, psihanaliza o explica printr-un conflict in- 
con^tient. Dupa Jones, „dubla dorintá inconstientá a lui 
Hamlet de a-si poseda mama si de a-si ucide tatál a fost re- 
alizatá de unchiul sáu. In ochii lumii, moartea regelui si re- 
cásátorirea Gertrudei sunt douá evenimente sepárate, dar 
in fantasma lui Hamlet cele douá reprezentári au fost in- 
totdeauna stráns legate. Acum ele forteazá barierele refu- 
lárii..." 73 Pentru a tiñe sub control tendintele care dau con- 
tinut complexului Oedip, Hamlet trebuie sá ierte si sá uite 
crimele lui Claudius. „Totul se intámplá, comenteazá Jo¬ 
nes, ca si cum Claudius ar reprezenta aspectul cel mai pro- 
fund ^i cel mai tainic al personalitátii sale: Hamlet nu-1 
poate ucide fárá sá se sinucidá." 74 Manifestárile isterice ale 
lui Hamlet, intre care repulsia sexualá exprimatá in con- 
vorbirea cu Ofelia ísi au sursa intr-un complex Oedip ne- 
rezolvat. 

De^i cele douá „delicte" oedipiene sunt, in Hamlet, de 
domeniul faptic, identifícate si condamnate ca atare de spi- 
ritul regelui ucis („De ai in tiñe viatá, nu rábda/Ca-al Da- 
nemarcei pat regesc sá fie/Culcus pentru desfráu incestu- 
os"), ele nu sunt atribuite lui Hamlet, ci unchiului sáu si nu 
au gravitatea modelului originar. Claudis nu este paricid, 
ci fratricid, iar Gertruda nu-i este mamá, ci cumnatá, ceea 
ce cade in afara rudeniei de sánge. Atenuarea si deghiza- 
rea se realizeazá cu mijloace onirice, principalul procedeu 
folosit fiind deplasarea. Dacá acceptám afirmada lui Freud 
cá „Hamlet intruchipeazá viata sufleteascá a autorului". 
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afirmatie bazatá pe o informatie furnizatá de Georg Bran¬ 
des (1896) in lucrarea pe care o dedica dramaturgului 
englez, conform cáreia Hamlet ar fi fost scrisá imediat dupa 
moartea tatálui lui Shakespeare, doliul reactivándu-i senti- 
mentele infantile nutrite fatá de acesta, atunci putem con¬ 
sidera drama ca pe un vis al autorului. 

Si intr-adevár, asa cum se intámplá in vis sau in basm, 
care este un vis al sufletului colectiv, visátorul apare ca 
print-fiul regelui. Ca in realitate, tatál sáu, regele, a murit. 
Insá trecerea sa in nefiintá nu s-a produs natural, ci a fost 
provocatá prin otrávire de catre un rival care dorea sá-i ia 
pozitia si femeia, ceea ce poate fi atribuit imaginarului in¬ 
fantil al scriitorului. Tocmai pentru cá nici macar in vis cen- 
zura cultúrala nu permite manifestarea directa a unor ase- 
menea dorinte, ele sunt prelucrate, fiind deplasate asupra 
altcuiva. Faptul cá acest altcineva (Claudius) este o ruda a 
lui Hamlet-Shakespeare face destul de transparent proce- 
deul oniric de deghizare. De asemenea, ínsási ezitarea lui 
Hamlet de a-si rázbuna tatál indicá identitatea de naturá 
dintre el si alter-ego-ul sáu Claudius. 

Ca si in cazul Omului cu nisipul sau al lui Oedip rege, pu- 
ternicul si durabilul efect al lui Hamlet este derivat de psih- 
analizá din retráirea prin delegatie a conflictelor oedipie- 
ne. Pentru ca problemele oedipiene ale scriitorului 
(reactívate la Shakespeare de moartea tatálui sáu) sá rezo- 
neze cu problemele oedipiene ale spectatorului sau citito- 
rului este necesará indeplinirea mai multor conditii: a) eli- 
minarea din constelada oedipianá a scriitorului a tuturor 
aspectelor singuiare si comunicarea esentialului — coexis- 
tenta si interconditionarea tendintelor incestuoase si a ce- 
lor paricide; b) realizarea in comunicare a proportiei opti- 
me intre ascundere si dezváluire. Atát in Omul cu nisipul, 
cát si in Hamlet constelada oedipianá este suficient de bine 
inváluitá pentru a nu putea fi identificatá de constiinta re- 
ceptorului. Totusi, existá suficiente indicii care se adreseazá 
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inconstientului acestuia si prin intermediul cárora incon- 
stientul scriitorului actioneazá asupra inconstientului spec- 
tatorului sau cititorului. Dacá asa stau lucrurile, atunci in 
arta prevaleazá, ca si in psihanaliza, comunicarea de la in- 
constient la inconstient, comunicárii constiente revenindu-i 
un rol secundar. 


9.3. De la Fratii Karamazov la Tótem si tabú 

Relatia dintre literatura si psihanaliza este de obicei uni- 
lateralá: dinspre psihanaliza spre literatura. Aceasta pare a 
fi condamnatá sá rámáná obiect predilect al psihanalizei 
aplicate, care-i dezváluie sensul ascuns, asa cum a proce- 
dat intotdeauna Freud, sau referinta legitimantá a psihana¬ 
lizei, documentánd cá scriitorul este un fel de psihanalist 
avant la lettre. Cu atát mai surprinzátoare devine incercarea 
psihanalistului francez de origine romana Vladimir Mari- 
nov de a realiza o lectura interferentá a psihanalizei si lite- 
raturii, avánd-o ca punct de plecare pe ultima. Ipoteza 
avansatá de Marinov in masivul volum Figures du crime chez 
Dostoievski este pe cát de índrázncatá, pe atát de plauzibi- 
lá. 75 Freud ar fi scris celebrul sau „roman stiintific" Tótem 
si tabú, numit de Eliade un adevárat „roman negru", sub 
influenta mai mult sau mai putin constientá a romanului 
tragic Fratii Karamazov de Dostoievski, a cárui lectura o fá- 
cuse cu cativa ani inainte. 

Similitudinea cea mai importantá a celor douá «roma¬ 
ne" — Freud si-a mai numit ipoteza filogeneticá „mit stiin¬ 
tific" — este fárá indoialá paricidul colectiv al fratilor Ka¬ 
ramazov si al fiilor hoardei primitive. Spre deosebire de 
Freud, dispus sá admitá cá Aliona nu ar fi nici mácar un pa- 
ricid potential („De aceea, cu exceptia pesonajului contras- 
tant Aliona, sunt vinovati in egalá másurá toti fratii"), Vla¬ 
dimir Marinov demonstreazá cá acesta nu face exceptie de 
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la regula, confirmánd de fapt afirmada lui Freud despre 
universalitatea tendintelor paricide. Cum in cazul fratelui 
angelic chiar Freud se lasa inselat de aparente, nu este lip- 
sit de inferes pentru tema care ne preocupa modul in care 
prea omeneasca dorintá paricidá se ascunde si se dezváluie 
in acelasi timp. 

La suprafatá, Aliosa, spre deosebire de Dimitri, nu se an- 
gajeazá intr-o rivalitate sexualá cu fatal sáu carnal, fiind 
perceput de camarazii sai ca un adolescent extrem de pu- 
dic, incapabil sá participe la anumite discutii despre femei 
caracteristice várstei, ceea ce ar presupune si absenta ten¬ 
dintelor paricide. In profunzime, el posedá a ceea si impetu- 
ozitate karamazovianá, care se manifestá mai ales ca sen- 
zualitate. Indiciile acesteia, suficient de subtile pentru a nu 
fi fost obsérvate de Freud, sunt identifícate fárá ezitare de 
Marinov: dupa moartea staretului Zossima, Aliosa, tentat 
de Rakitin, se hotáráste sá meargá la Grusenka, femeia do- 
ritá atát de fatal sáu, cát si de fratele sáu Dimitri, ca si cum 
moartea tatálui idealizat 1-ar fi eliberat pentru a se angaja 
intr-o rivalitate sexualá cu tatál carnal; de asemenea, in 
noaptea uciderii lui Fiodor Pavlovici, care se produce la 
scurt timp dupá moartea staretului. Aliosa „uitá" sá-si pá- 
zeascá tatál in circumstante amenintátoare: in timp ce Ivan 
era plecat la Moscova, Dimitri se afla intr-o stare de cum- 
plitá agitatie. Dupá Marinov, Aliosa ar fi refulat dorintele 
paricide si ar fi deplasat intreaga afectiune filialá asupra lui 
Zossima. 76 

Dacá Dostoievski a vrut sá intruchipeze prin personajul 
Aliona Karamazov, ca de altfel si prin printul Miskin, omul 
perfect bun, cát mai aproape de figura lui Cristos, atunci 
conceptia sa asupra eroului cristic se apropie intr-un punct 
esential de cea freudianá, observá cu subtilitate Vladimir 
Marinov. Asa cum in romanul scriitorului rus personajul 
cristic este si el vinovat de moartea tatálui, pentru cá a fan- 
tasmat-o, in viziunea lui Freud (Tótem si tabú) sacrificiul 
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cristic ne trimite la uciderea tatálui hoardei originare, fiind 
o forma de expiere derivatá din legea talionului. Detaliind 
rationamentul lui Freud, pácatul originar este o ofensa adu- 
sá lui Dumnezeu — fatal, deoarece prin sacrificiul cristic se 
obtine reconcilierea cu el. Intrucát, in conformitate cu legea 
talionului, moartea trebuie plátitá prin moarte, pácatul ori¬ 
ginar a fost o crimá (uciderea tatálui). Prin sacrificiul ispá- 
sitor, fiul devine divinitate aláturi de tatá, de fapt ii ia lo- 
cul. Impártásania ar fi o formá a pránzului totemic: fratii 
reuniti gustá din carnea si sángele fiului, pentru a se iden¬ 
tifica (sacrifica) cu el. 

Asa cum fratii Karamazov se aseamáná fratilor hoardei 
originare prin aceea cá toti sunt paricizi in intentie, de^i 
doar unul dintre ei — Smerdiakov — trece intentia in act, 
tot astfel Fiodor Pavlovici Karamazov íntruneste principa- 
lele caracteristici ale tatálui hoardei originare. In capitolul 
X „Les peres", Vladimir Marinov traseazá o convingátoare 
paralelá. Ca si predecesorul sáu ipotetic din timpuri ime- 
moriale, proprietarul funciar din provincia ruseascá se dis¬ 
tinge printr-o senzualitate debordantá, care nu refuzá nici 
un prilej si nici un obiect pentru a se satisface; deviza sa, 
exprimatá intr-o profesiune de credintá fácutá in fata fiilor 
sái, este cá nu existá femeie urátá. Adevárat consumator de 
femei, Fiodor Pavlovici nu poate dezvolta, asemeni tatálui 
hoardei originare, legáturi tandre cu obiectul. Senzualita- 
tea si poligamia sa neinfránate fac pereche cu un narcisism 
fárá margini. Dupá Freud (Tótem si tabú), satisfactia sexua- 
lá neingráditá ar conduce, prin absenta amánárii si a acu- 
mulárii libidoului, la imposibilitatea formárii de legáturi 
interumane „inhibate in ce priveste scopul (sexual)", adicá 
tandre. In sfársit, la fel ca tatál hoardei originare, Fiodor Pa¬ 
vlovici isi indepárteazá fiii. Numai cá in timp ce primul as- 
tepta pubertatea pentru a-i alunga, cel de-al doilea se de- 
baraseazá de ei cát se poate de repede, dupá nastere, 
incredintándu-i servitorului sáu Grigori. 



174 


Filosofía ¡nconstientiilui 


9.4. Paradigma ¡iterará a psihanalizei: Oedip rege 

Cele douá tendinte naturale aflate in inconstientul ori- 
cárei fiinte umane care tráieste in cultura — incestul si pa- 
ricidul — se manifestá cu atáta claritate in Oedip rege, incát 
Freud a utilizat numele eroului antic pentru a desemna con¬ 
stelada psihicá pe care o alcátuiesc impreuná. Literatura de- 
vanseazá cu mai bine de douá mii de ani psihanaliza, care-i 
regáseste in clinica sa adevárurile, teoretizándu-le, dacá ac- 
ceptám cá tragedia scrisá de Sofocle are un carácter psiho- 
logic, asa cum sustine Driek van der Sierren, clasic al psih¬ 
analizei ^i al psihanalizei aplicate, si nu istoric, pozitie 
sustinutá de al ti exegeti. 

Tocmai pentru cá in acest caz inváluirea este atát de 
transparentá, nu va fi necesar sá descoperim componente- 
le constelatiei oedipiene in spatele simbolurilor £i a altor 
deghizári. Ne vom concentra de aceea intreaga atentie asu- 
pra modalitátilor inváluirii ^i atenuárii, in absenta cárora 
opera de artá nu poate exista. Sá remarcám mai intái cá So¬ 
focle nu exprimá in Oedip rege un material psihic brut, ci 
prelucreazá un mit vechi, inregistrat atát la alte popoare, 
cát si la greci. Mai mult decát atát, inaintea sa alti scriitori, 
cum ar fi Homer si Eschil, au tratat aceeasi temá, apelánd 
si ei la mitul strávechi. Ceea ce inseamná cá prelucrarea li- 
terará conferá doar o dimensiune esteticá, utilizánd exce- 
lenta prelucrárii cultúrale preexistente. 

Manifestarea directá in Oedip rege a tendintelor inces- 
tuoase si paricide ca dorinte realizate, atribuitá de Freud 
stadiului incipient al dezvoltárii cultúrale din momentul 
respectiv este contrabalansatá prin aceea cá Oedip sávár- 
seste cele douá crime capitale impotriva culturii fárá voia 
sa, sub presiunea neindurátoare a destinului: zeii i-au ho- 
tárát incá de la nastere soarta, exprimatá de oracol, si, in 
pofida eforturilor sale de a o evita, ea se implineste. Atát 
manifestarea dorintelor inconstiente ca realizate, cát si 
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atribuirea intentiei faptelor unor forte exterioare (zeii, 
dcstinul, circumstante de neevitat) constituie, dupa cum 
subliniazá Driek van der Sterren, caracteristici onirice. 
Asemeni visului, opera literará dezváluie si inváluie si- 
multan sufletul incon^tient, reu^ind insá sá-i comunice 
continuturile sub semnul valorii estetice. Tragismul, ca 
luptá inegalá a omului cu destinul atotputernic, este re- 
zultatul subtilei dozári a inváluirii si dezváluirii: párásin- 
du-i pe Polibos si Merope, pe care-i credea párintii sai, 
Oedip ajunge la Tcba, un de, dezlegánd enigma sfinxului, 
il ucide pe Laios, fatal sáu, ^i se cásátoreste cu Iocasta, 
mama sa. 

Trecerea de la psihic la estetic, de la suflet la spirit poa- 
te fi urmáritá si in cazul lui Tiresias. Acesta este obiectiva- 
rea si intruchiparea unei laturi a conflictului inconstient in- 
tre dorintele interzise (incestuoase si paricide) si cenzura 
moralá, conflict care 1-a determinad probabil, pe Sofocle 
sá-si serie trilogia si care trezeste reactia profunda a citito- 
rului sau spectatorului, pus in situada sá reactiveze conflic- 
te identice. Dacá in cazurile de mai sus erau proiectate do¬ 
rintele interzise, de data aceasta, procedeul vizeazá cenzura 
moralá. O parte a psihicului autorului si spectatorului de¬ 
vine personaj autonom. Printre indiciile inregistrate de 
Driek van der Sierren, cel mai important este cá Tiresias, 
asemeni supraeului, are cunostintá de crimele lui Oedip cu 
mult timp inainte ca acesta sá se descopere drept autorul 
lor. De asemenea, faptul cá Tiresias este un clarvázátor orb 
sugereazá modul de a proceda al aceluiasi supraeu, care 
percepe fárá organe de simt. Datoritá posibilitátilor sale 
cognitive iesite din común, corui il asemuie pe Tiresias cu 
Apollo, ceea ce ne sugereazá ideea de largá ráspándire cá 
spiritul in genere si constiinta moralá in particular consti- 
tuie scánteia diviná din om. 

Pe de altá parte, scriitorul nu sterge complet urmele in- 
rudirii dintre Oedip si Tiresias, asa incát identitatea lor 
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poate fi reconstituitá. Astfel, orbul clarvázátor ezitá sá-i 
spuná lui Oedip adevárul pentru a nu-1 pune intr-o situa- 
tie extrem de difieilá, ca si cum ar menaja un frate, o ruda 
apropiatá sau pe sine insusi. Tot Tiresias este cel care, ase- 
meni unei cenzuri arhaice, rigide, ghidatá de legea talionu- 
lui, il amenintá pe Oedip cu groaznica pedeapsá a orbirii, 
pe care acesta si-o aplica mai tárziu, desi initial optase pen¬ 
tru pedepse mai blánde. 

Unul din procedeele prin care Sofocle deghizeazá senti- 
mentele inconstiente, lásándu-le in a cel a si timp sá transpa- 
rá consta in asocierea lor cu sentimente acceptate cultural, 
care le acoperá. „ Tocmai in momentul in care suntem cu- 
prinsi de milá pentru Oedip, serie Driek van der Sierren, 
Sofocle il face sá spuná lucruri care pun in miscare dorin- 
tele instinctuale infantile cele mai tabuate din noi, adicá do- 
rintele incestuoase. Tocmai cánd suntem plini de compa- 
siune pentru Iocasta, care a avut parte de un destin tragic, 
punándu-si capát zilelor din cauza disperárii, Sofocle ii atri¬ 
bule lui Oedip cuvinte si actiuni care amintesc ciar de do- 
rintele incestuoase infantile, de dorintele sadice din sufle- 
tul omenesc, de autopedepsire si autocastrare. Cánd Oedip 
isi aplicá singur pedeapsa pentru faptele sale ingrozitoare, 
recunoastem din nou in spatele acestei pedepse dorinta 
pentru mama sa." 77 Abaterea atentiei spre imensele sufe- 
rinte ale lui Oedip si Iocastei produce nu numai sentimen¬ 
te de compasiune, dar si relaxarea cenzurii, ceea ce permi¬ 
te reactivarea in spectator a sentimentelor interzise ale 
copiláriei. Efectul piesei se datoreazá, dupá van der Sier¬ 
ren, tocmai identificárii spectatorului cu personajele prin- 
cipale, adicá retráirii constelatiei oedipiene. 

Una din modalitátile de incifrare a tendintelor acultura- 
le in literaturá este, ca si in vis, apelul la simboluri. Cel mai 
discutat si controversat dintre cele folosite de Sofocle il 
constituie sfinxul, existent de altfel si in mitul initial. Perso¬ 
na] compozit, a cárui jumátate superioará are chip si trup de 
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femeie, in timp ce jumátatea inferioará este a unui animal 
cu coadá lungá, aripi mari si gheare ascutite, sfinxul expri¬ 
ma imago-ul negativ pe care báiatul il are despre mama sa, 
precum si atitudinea ostilá, agresiva, sadicá fatá de aceasta. 

ínainte de a examina arguméntele prin care Driek van 
der Sierren isi sustine interpretarea, sá examinám o incon¬ 
gruente care pare a o pune de la inceput in discutie. Partea 
animalicá contrasteazá cu cea umaná prin caracterele sale 
masculine exprimate prin organele genitale si simboluri fa- 
lice (coada, aripile, ghearele). ín lógica inconstientului 
uman, contradicha nu exista: preocupat nu numai de pro¬ 
blema de unde vin copiii, ci si de felul in care ajung in tru- 
pul mamei, de modul in care se nasc si de alcátuirea trupu- 
lui matern, mica fiintá umaná isi imagineazá pentru un 
timp cá si mama are un organ genital masculin. Femeia-bár- 
bat, mama falicá, e precipitatul inconstient al primei etape 
a fazei falice din dezvoltarea libidoului, precipitat care con- 
stituie singurul ráspuns posibil pentru acea várstá la enig¬ 
ma trupului matern. 

ín contextul tragediei antice, utilizat de psihanalistul 
olandez ca singura sursá de temeiuri pentru descifrarea 
simbolurilor, temeiuri care inlocuiesc asociatiile pacientu- 
lui in marginea elementelor visului din psihanaliza clini- 
cá, se constata o evidentá coincidentá a atitudinii lui Oe- 
dip fatá de Iocasta, pe de o parte, si fatá de sfinx, pe de altá 
parte: Oedip se raporteazá atát la sfinx, cát si la Iocasta ca 
la o enigmá, precum si cu ostilitate si dorinte criminale; iar 
cánd enigma este descifratá, atát sfinxul, cát si Iocasta mor. 
Iocasta si sfinxul reprezintá obiectivarea intruchipatá a ce- 
lor douá imago-uri (pozitiv si negativ) pe care báiatul si le 
face despre mama sa. ín timp ce sfinxul simbolizeazá par¬ 
tea negativá a sentimentelor fatá de mamá (ostile, agresi- 
ve, sadice), parte profund refulatá de latura pozitivá si nór¬ 
mele cultúrale, Iocasta exprimá in primul ránd sentimen- 
tele tandre si erotice. ín registru simbolic, clivajul imaginii 
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materne in mamá buná si mamá rea se exprimá prin douá 
personaje contrastante, a cáror identitate fundamentalá e 
trádatá, printre áltele, de faptul cá flecare contine in sine 
contrariul sáu: in cazul Iocastei, ostilitatea si pericolul apar 
in plan secund, iar sfinxul nu este complet lipsit de fortá 
de atractie. 


9.5. Romanul, gen oedipian? 

Interesantá si fructuoasá pentru hermeneuticá si pentru 
esteticá este si relatia dintre romanul familial si román. Da- 
torám Marthei Robert o remarcabilá si aproape exhaustivá 
analizá a acestui raport putin cunoscut in afara cercurilor 
de specialisti, analizá continutá in cartea Román des origines 
et origines du román, Grasset, 1972, tradusá ^i in limba ro- 
máná in 1983 la Editura Univers, fárá ecoul meritat. 

„Romanul familial", descoperit de Freud in clinica psih- 
analiticá, este mai aproape de opera de artá, „la jumátatea 
drumului intre psihologie si literaturá", spune Marthe Ro¬ 
bert, decát visul. Proximitatea sa fatá de román provine din 
ponderea importantá ce revine elaborárii secundare, carac- 
teristicá reveriei, adicá dintr-un grad superior de cocrentá 
in raport cu visul, propriu constientei. Tocmai prezenta fic- 
tiunii, a unui imaginar románese esentializat intr-un „text 
nescris", 1-a determinat pe Freud sá atribuie folclorului pa- 
cientilor sái numele de román. Dar de ce „familial"? 

Copilul apeleazá la fictiune pentru a depási douá din 
crizele grave ale primilor ani de viatá. Cea dintái, anterioa- 
rá perioadei oedipiene, constá in deceptia provocatá de pá- 
rinti, simultaná dezvoltárii rudimentelor spiritului critic la 
progenitura lor. Divinizarea initialá a genitorilor, profita- 
bilá pentru copil, in másura in care dispune de protectia 
unor forte supraumane si devine el insusi zeu in virtutea 
filiatiei, este inlocuitá treptat de indoialá £i deziluzie pe 
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másurá ce vechii zei sunt compara ti, in defavoarea lor, cu 
altó párinti, mai bogati, mai buni, mai puternici. Demitiza- 
rea, pe care insusi copilul o provoacá, adesea din resenti- 
ment pentru cá nu e tratat cum ar dori, este combátutá 
printr-un basm biografíe: originea nobilá este mentinutá 
prin inventarea unei alte perechi de párinti de rang inalt 
care 1-a abandonat sau pierdut. Prea omenestii sai párinti 
reali 1-au gásit ^i adoptat, doar. íntr-o zi el va fi regásit si 
repus in drepturile sale de adeváratii genitori. Pe aceastá 
cale, „copilul reuseste sá prelungeascá idila familialá, al cá- 
rui sfársit il resimte", serie Marthe Robert 78 , deoarece pá- 
rintii imaginatiei sale seamáná cu vechii zei pe care i-a 
detronat. 

Al doilea moment psihic important care alimenteazá ro- 
manul originilor este conflictul oedipian. Cunoscánd acum 
diferenta dintre sexe, copilul isi elimina doar párintele ri¬ 
val (tatál sau mama), pentru a-1 pástra langa sine pe cel do- 
rit. Devenit bastard prin proprie vointá, plasándu-si unul 
dintre genitori intr-o alta categorie socialá sau pur si sim- 
plu intre stráini, micul Oedip se poate bucura in voie de ce- 
lálalt. Alteori, rivalitatea dintre frati o rezolvá pe aceastá 
cale: bastardul de origine nobilá este superior fratilor sái de 
origine plebeianá; cánd autorul mitului isi asigurá pentru 
sine legitimitatea, atribuindu-le fratilor sái o provenientá 
stráiná, scopul poate fi anularea o datá cu rudenia de sán- 
ge a barierei incestului. „Romanul propriu-zis, comentea- 
zá Marthe Robert a doua variantá a romanului familial, in- 
cepe prin aceastá opozitie care in másura in care se 
intemeiazá pe diferenta dintre sexe si pe tóate antitezele si 
distinctiile derívate din acest model, deschide mii de per- 
spective aventurii, intrigii, conflictului, pe scurt, un viitor 
al actiunii in care isi va putea preciza scopurile fárá a re¬ 
monta totusi la ambiguitáti." 79 

Dintre produsele literare propriu-zise, basmul e cel mai 
aproape de revería originará, dezváluind, dupá Marthe 
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Robcrt, romanescul in stare bruta. Douá dintre elementele 
schemei stereotipe a basmului sustin aceastá afirmatie. Este 
vorba mai intái de conditia eroului marcatá de un accident 
de naciere, care poate imbráca diverse forme: moartea ma- 
mei, starea económica precará a familiei, un semn distinc- 
tiv periculos (caita), o profetie sumbrá (copilul e predesti- 
nat sá-si ucidá tatál ca in Oedip rege), schimbarea familiei 
etc. Apoi, deznodámántul basmului trebuie sá fie intotdea- 
una fericit. In cele din urmá, eroul reuseste in intreprinde- 
rea sa, in pofida obstacolelor care-i stau in cale, luándu-si 
o substantialá revansá asupra handicapului initial. 

Romantismul nu numai cá apreciazá la superlativ bas- 
mul, care reprezintá „genul primordial, modelul perfect de- 
pozitar al unei stiinte secrete...", dar va crea el insusi bas- 
me: „de fapt, romanticul tipie este, inainte de tóate, un 
fácátor de basme...", ceea ce este pe deplin concordant cu 
adevárata „misticá a copiláriei" pe care o cultiva. 80 A rede- 
veni copil inseamná a regási acea etapa a istoriei individú¬ 
ale si colective a omului in care gándirea rationalá nu si-a 
impus disocierile. Povestirea romántica pástreazá din basm 
esentialul: ñas terca ca un eveniment care-i impune eroului 
un sistem de consecinte; ideea fixá a originii, tema initierii, 
sistemul celor douá familii, una reala, alta fictivá. 

Douá din capodoperele inceputurilor romanului mo- 
dern — Don Quijote de Cervantes si Viaja si nemaipomenite- 
le aventuri ale lui Robinson Crusoe de Daniel Defoe — lasá sá 
i se intrevadá in grade diferite originea, adicá „romanul ori- 
ginilor". Ordinea cronologicá si gradul incifrárii nu coincid 
in acest caz, Don Quijote fiind mult mai putin transparent 
decát Robinson Crusoe. Marthe Robert demonstreazá cá 
„Don Quijote indeplineste punct cu punct programul me- 
galoman al copilului gásit" 81 . Particularitatea sa constá, pe 
de o parte, in excesele refuzului realitátii, in revolta lipsitá 
de limite — „el nu cunoaste decát pretenda ambitiei sale 
neputincioase si iluzia pe care se sprijiná jocul sáu copilá- 
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resc" 82 — iar pe de alta parte, in abilitatea si eficienta disi- 
mulárii, sub haina idealismului ascetic, a unei „formidabi- 
le" vointe de putere. 

Povestea unui renegat de 18 ani, care refuzá cañera pe 
care i-o pregátise familia sa burghezá ^i se hotárá^te sá 
colinde lumea de dragul aventurii dar ^i al banilor, pen- 
tru a-^i putea depá^i conditia modesta, Robinson Crusoe 
este donquijotesc pana la un punct, in másura in care rá- 
tácirea ^i izolarea, spiritul de aventura ^i dezgustul de 
lume, dorinta de libértate si despotismul, increderea in 
propriul spirit ii caracterizeazá eroul. Spre deosebire de 
Don Quijote, Robinson este capabil sá evolueze £i sá se 
adapteze la realitate. El se desprinde de atitudinea don- 
quijoteascá atunci „cánd revine la lumea realá pentru a 
inváta s-o stápáneascá... Dupá multe incercári in purga- 
toriul imaturitátii, Robinson se transformá suficient pen¬ 
tru a trece putin cate putin in tabára vietii, care pentru 
Don Quijote e cea a dusmanilor, astfel incát in ciuda in- 
ceputurilor asemánátoare si a nenumáratelor insusiri co- 
mune, cele douá personaje formeazá in definitiv o antite- 
zá aproape perfectá" 83 . 

Dacá Julien Sorel din Rosn si negru ne oferá de fapt „ro- 
manul familial" al lui Stendhal, din care nu lipsesc motí¬ 
vele neligitimitátii, renegárii si parvenirii sociale, dacá bas- 
tardul inspirá „aproape singur" ciclul Comedid umane, iar 
megalomania continutului se transmite, la Balzac, si struc- 
turii fórmale, romancierul incluzándu-se printre cei patru 
bárbati care au avut o viatá grandioasá, aláturi de Napo¬ 
león, Cuvier, O'Conell, pe motiv cá a „purtat in minte o so- 
cietate intreagá", fapt atestat de cele 85 de romane ale sale, 
dacá Memoriile unui nebun de Flaubert, reprezintá docu- 
mentul cel mai concludent despre romanul familial, iar Is- 
pitirea sfántului Antón de acelasi autor „este aplicarea cea 
mai riguroasá a programului copilului gásit", dacá avan- 
garda nu renuntá nici ea la motívele oedipiene, Procesid lui 
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Kafta instituindu-1 pe bastará ca judecátor inflexibil al lui 
Don Quijote £i dacá, in sfársit, iluzia romanesca a cititoru- 
lui, care crede in realitatea intrigii si personajelor din lec- 
turile sale, nu poate avea alt temei decát increderea fiecá- 
ruia in propriul román familial, atunci ne putem intreba 
cu Marthe Robert, ajunsá la sfársitul cercetárii sale, in ce 
másurá romanul poate exista fárá sá se alimenteze din ro- 
manul familial? 


10. De la psihanaliza religiei la 

religia psihanaliticá. Freud si Jung 

Apropierea din perspectiva filosofiei inconstientului de 
scrierile lui Freud asupra religiei ne pune in fata unei diso¬ 
nante a gándirii intemeietorului psihanalizei: in timp ce va- 
lorii estetice in calitate de dimensiune a spiritului, i se acor- 
da autonomie genética (talentul scriitorului, producátor al 
valorii estetice, este inabordabil cu mijloacele psihanalizei), 
in timp ce valorii teoretice a filosofiei i se recunoaste ace- 
lasi statut, valoarea de adevár nefiind afectatá de determi- 
nismul psihic (in articolul „Interesul pentru psihanaliza" 
Freud seria cá „determinarea psihologicá a unei teorii (fi- 
losofice) nu exelude corectitudinea ei stiintificá"), desi atát 
literatura, cát si filosofía sunt impure, in cazul filosofiei im- 
purificarea fiind data de motívele subiective individúale 
care se recomandá drept lógica impartíala (Freud admite, 
deci, o lógica impartíala!), religia este tratatá reductionist. 
Valoarea religioasá nu este un dat spiritual, pe care elemen- 
tele eterogene, printre acestea numárándu-se si sufletul in- 
constient, il impregneazá impurificator, ci constituie „doar" 
o metamorfozá cultúrala a sufletului inconstient. 

Sá mentionám cá, din punctul de vedere al functiei re¬ 
ligiei, Freud este departe de a o subestima. Nici una din 
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fórmele culturii nu poate concura religia in privinta impor- 
tantei sale individúale si sociale. Cele trei sarcini ale reli- 
giei — de a-1 proteja pe om in tata atotputernicelor forte ale 
naturii, de a-1 sustine in efortul de a-si accepta conditia de 
muritor si, in sfársit, de a-1 despágubi pentru frustrárile pe 
care i le impune existenta in cultura — o situeazá intr-o po- 
zitie privilegiatá. Este adevárat cá aceastá pozitie are doar 
un carácter tranzitoriu, fiind, treptat, subminatá, pana la 
disparitie, de dezvoltarea stiintei (viitorul „iluziei" religioa- 
se echivaleazá cu iesirea de pe scena culturii), dar specifi- 
cul atitudinii freudiene fatá de religie nu trebuie cáutat aici, 
ci in conceptia despre originea fenomenului religios. 

Inainte de a o examina, sá trasám o prima paralela cu vi- 
ziunea lui Jung despre functia religiei. Spre deosebire de 
maestrul sáu vienez, psihanalistul elvetian nu opune gán- 
direa conceptúala gándirii simbolice. In lucrarea Symbole 
des Wandlung (Simboluri ale transformarii), care marcheazá 
irevocabil desprinderea de Freud, Jung insista, intr-unul din 
cele mai consistente texte pe aceastá tema, asupra specifi- 
citátii si caracterului complementar al celor douá tipuri de 
gandiré. ín timp ce gándirea conceptúala este orientatá spre 
lumea exterioará, pe care incearcá s-o cunoascá cu máxi¬ 
mum de obiectivitate, pentru a o putea transforma, concre- 
tizándu-se in stiintá si tehnicá, gándirea simbólica — pre¬ 
ces spontan, realizat fárá efort — trimite la lumea interioará 
a omului, la inconstient (personal si colectiv), pe care-1 adu¬ 
ce in constient prin intermediul simbolurilor. 

Desi in istoria culturii s-a produs o redistribuiré a pon- 
derii celor douá forme, gándirea simbolicá, de care tiñe si 
fenomenul religios, cedánd teren in favoarea gándirii con¬ 
ceptúale, época moderná fiind dominatá de aceasta, gándi¬ 
rea simbolicá si o datá cu ea religia, nu este condamnatá la 
disparitie, tocmai pentru cá rolul ei este altul, acela de a da 
expresie lumii profunde a inconstientului. Pentru cá arhe- 
tipurile inconstientului colectiv sunt eterne, religia care le 
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simbolizeazá pentru constient este si ea eterna. Faptul cá, 
din perspectiva stiintei, gándirea simbólica poate fi califi- 
catá drept «regresiva", manifestándu-se in fórmele cele mai 
vechi ale culturii, la copii, dar si in vis, nu-i anuleazá pere- 
nitatea, care deriva din specificitatea ireductibilá. De altfel, 
dezvoltarea contemporaná a stiintei si tehnicii nu a condus, 
asa cum anticipa Freud, la disparitia religiei. Dimpotrivá, 
s-a mers pana acolo incát s-a afirmat cá secolul al XXI-lea 
va fi religios sau nu va fi deloc. Ceea ce trebuie interpretat 
ca o reactie la supralicitarea gándirii conceptúale si negli- 
jarea gándirii simbolice. 

Revenind la ceea ce Eliade, in Nostalgia originilor, numes- 
te «reductionismul" lui Freud, este necesará o prima con- 
cretizare a sa, inainte de a schita o incadrare istoricá. Desi 
in lucrárile dedicate de Freud religiei exista pasaje unde 
vorbeste, cum se intámplá in Tótem si tabú, despre determi¬ 
nadle múltiple ale acestui fenomen, singurul aspect pe 
care-1 abordeazá si pe care-1 considera esential este cel al 
contributiei inconstientului: religia deriva din complexul 
patern. Dumnezeul religiilor monoteiste, de exemplu, este 
o metamorfozá a figurii filogenetice si ontogenetice a tatá- 
lui. Detaliile acestei metamorfoze vor fi expuse si comén¬ 
tate ceva mai departe, accentul cázánd acum pe situarea 
conceptiei freudiene in contextul ideatic al secolului al 
XlX-lea, din care se alimenteazá. 

In Criza simbolismului religios, Jean Borella plaseazá 
freudismul in perimetrul rationalismului stiintific, definit 
de douá particularitáti convergente: neutralizarea ontolo- 
gicá a simbolului religios realizatá prin metoda genetic-cri- 
ticá. Cu alte cuvinte, respingerea referentului simbolic se 
asociazá cu explicarea formelor religioase ca produse ale 
constiintei. La inceputul drumului incununat de psihana- 
lizá se aflá Hegel, care «face din simbol (religios) o figura 
a constiintei, alienatá, desigur, dar inca forma a logosului 
si, pe scurt, aproximativ acceptabilá pentru ratiune" 84 . 
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Nemultumit de filosofía maestrului sáu, pe care o aprecia, 
prin termenul de „misticá rationalá", ca fiind un hibrid ste- 
ril, Feuerbach isi propune sá redea „dialecticii constiintei 
aliénate intreaga realitate" si ajunge la binecunoscuta for¬ 
mula „Omul este Dumnezeul omului", printr-o „dublá 
identificare reductivá: a subiectului divin cu predícatele sale 
si a predicatelor sale cu predícatele esentei umanc, ea in- 
sási consideratá ca un mozaic de determinatii naturale" 85 . 
La Feuerbach, ca si la Hegel, sursa fantasmelor rámáne in 
constiintá. 

Momentul Marx echivaleazá cu plasarea cauzei iluziei 
religioase in afara constiintei. Aceasta este doar „locul unde 
se produce efectul religios", alimentat din exterior de for- 
tele naturii si de viata materialá a societátii. Paradigma a 
oricárei alienári, religia este o distorsiune a realitátii natu¬ 
rale sau sociale, produsá de particularitátile mintii ome- 
nesti. Admitánd cá asa stau lucrurile, nu putem sá nu re- 
marcám cá o astfel de viziune presupune o zoná ireducti- 
bilá a spiritului uman, care produce cultura religioasá. 
Chiar dacá metoda genetic-criticá neagá transcendente ca 
referent ontic al religiei, ea admite implicit o zoná religioa¬ 
sá a spiritului. 

Ipoteza freudianá, fárá sá conteste importanta momen- 
tului exterior in geneza religiei, il subordoneazá alchimiei 
proceselor inconstientului. Articularea celor douá momen- 
te este expusá de Freud in Viitorul unei iluzii, unde reia si 
completeazá dezvoltárile din Tótem si tabú. Dacá in ultima 
lucrare religia párea sá fie, pentru a folosi cuvintele auto- 
rului, „relatia dintre fiu si tatá, Dumnezeu fiind un tatá su¬ 
perior, iar dorul de tatá rádácina nevoii religioase" 86 , in pri¬ 
ma, ulterioará cronologic, accentul pare a se deplasa asupra 
neputintei si neajutorárii omului, ceea ce trimite spre rela- 
tia cu natura si fortele sale incontrolabile. Disonante este 
doar aparentá, ne asigurá Freud, pentru cá omenirea este 
in fata fortelor naturii tot atát de neputincioasá ca si copilul 
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in fata tatálui. ín crearea zeitátilor, temute si protcctoarc, 
dar, mai ales, a Dumnezeului monoteismului, se contopesc 
nevoia de protectie a copilului si cea a umanitátii, dorul in¬ 
dividual si colectiv de tata. 

Regásim in Tótem si tabú (1912), cartea in care Freud su- 
pune pentru prima data unui studiu sistematic si aprofun- 
dat fenomenul religios sub chipul totemismului, cele douá 
constante ale abordárii psihanalitice a culturii: distingerea 
unui continut latent de continutul manifest si utilizarea de 
cunostinte de psihopatologie pentru identificarea continu- 
tului latent. Fatá de studiul literaturii si artei, de exemplu, 
in analiza religiei se manifestá in plus tendinta reductionis- 
tá, adesea satisfácutá: continutul manifest nu este nimic alt- 
ceva decát o metamorfozá a continutului latent, spiritul este 
doar o prelucrare a sufletului inconstient. 

Cheia interpretárii freudiene o reprezintá analogia din- 
tre zoofobia infantilá, disfunctie nevroticá frecventá in pri¬ 
ma copilárie, si totemism. Atitudinea copilului fatá de ani- 
malul care-i inspira frica este idéntica in cáteva puñete 
importante cu atitudinea omului arhaic fatá de animalul to- 
temic. Atát copilul (nevrotic), cát si omul arhaic se rapor- 
teazá ambivalent la animalul fobiei, respectiv totemic. La 
„micul Hans", pacientul lui Freud, predominau sentimen- 
tele negative — urá, fricá (binecunoscuta, pentru cititorii 
textelor freudiene, fricá de a nu fi muscat pe stradá de un 
cal), ceea ce nu excludea coexistenta sentimentelor poziti- 
ve, cum ar fi interesul pentru cal, dorinta de a fi si el un cal 
(cánd frica de cal s-a diminuat, micul Hans alerga si sárea 
ca un cal), teama de moartea calului. In schimb, la micul 
Arpad, celebrul pacient al lui S. Ferenczi, pe primul plan se 
aflau sentimentele pozitive fatá de gáini, animalul domes- 
tic care-i polariza intreg interesul si viata afectivá, páná 
intr-atát, incát se identifica pe de-a intregul cu el. „Acum, 
sunt mic, abia un puisor. Cánd voi mai creste, voi fi gáiná, 
iar cánd voi fi si mai mare, am sá fiu cocos", obisnuia sá 
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spuná micul Arpad. Pe de altá parte irisa, din spatele inte- 
resului si iubirii se ivea uneori ura, mai ales cu prilejul tá- 
ierii pásárilor de curte. „Táierea pásárilor, seria Ferenczi, 
este pentru el o adeváratá sárbátoare. El este in stare sá dan- 
seze excitat ore in sir in jurul cadavrului lor." 

Tot atát de ambivalentá este si atitudinea omului arhaic 
(„primitivului") fatá de animalul totemic. Desi, in majori- 
tatea timpului, acesta constituie pentru membrii clanului, 
un obiect de cult, fiind slávit si protejat (nu poate fi vándut, 
vátámat sau ucis), exista momente in care colectivitatea ad¬ 
mite sacrificarea si máncarea sa. Este vorba de „pránzul to¬ 
temic", descris de Robertson Smith ca parte integrantá a re- 
ligiei totemice £i utilizat apoi de Freud drept una din 
pietrele de temelie ale constructiei sale teoretice. Amestec 
de sentimente pozitive si negative, pránzul totemic expri¬ 
ma in primul ránd ostilitatea fatá de animalul totemic, ucis 
violent si devorat. Dupa Freud, succesiunea ipoteticá a stá- 
rilor afective in acest ritual strávechi ar fi urmátoarea: urá, 
care duce la suprimarea totemului, dorintá de identificare 
cu totemul, care se manifestá prin incorporarea sa prin 
mancare, remuscare (animalul ucis este pláns si jelit), ceea 
ce ar fi, din nou, un indiciu al sentimentelor pozitive si, in 
sfársit, jubilarea finalá cu excesele sale, care manifestá esen- 
ta sárbátorii — incálcarea unei interdictii, tráirea in act a in- 
terzisului. 

Asemánarea dintre atitudinea copilului fobic fatá de ani¬ 
malul care-1 sperie si atrage in acelasi timp si cea a omului 
arhaic fatá de animalul totemic este atát de mare, incát 
Freud vorbeste, in primul caz, de intoarcerea infantilá a to- 
temismului. Fa micul Hans, la care predominá sentimente- 
le negative, este vorba de o revenire negativá a totemismu- 
lui, in timp ce la Arpad, care divinizeazá gáinile, se 
manifestá varianta pozitivá a totemismului. In virtutea ase- 
mánárii de comportament intre copil si primitiv, asemána- 
re care merge páná la identitate, Freud se simte indreptátit 
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sá afirme si o identitate de sens a celor douá comportamen- 
te: atát ambivalente copilului fatá de animalul fobiei sale, 
cát si ambivalente omului arhaic fatá de animalul totemic 
proiecteazá asupra unui obiect de substitutie ambivalente 
fatá de fatá. 

Asa cum micul Hans, de exemplu, rezolvá conflictul am¬ 
bivalente! afective fatá de tatá, deplasánd asupra calului 
sentimentele negative, ceea ce-i permite o mai buná coabi¬ 
tare cu pártetele sáu, tot astfel „primitivul" deplaseazá con¬ 
flictul cu „tatál originar" asupra animalului totemic. Singu¬ 
ra deosebire se referá la timpul ambivalentei afective. In 
zoofobiile infantile, conflictul e la timpul prezent; in 
schimb, te religia totemicá este vorba de trecutul indepár- 
tat, preistoric al umanitátii. Cu aceasta atingem cel de-al 
doilea punct cardinal al constructiei freudiene, si anume 
ipoteza hoardei originare, preluatá de la Darwin. 

Prima formá a societátii umane, neinregistratá de vreo 
cercetare etnograficá, ar fi fost, dupá Darwin, grupul domi- 
nat de un tatá atotputernic, violent si gelos, care pástra pen- 
tru sine tóate femeile, alungándu-si fiii pe másurá ce aces- 
tia cresteau. íntr-o zi, fiii alungati s-au solidarizat si, cu forte 
unite, 1-au detronat pe tiran, 1-au ucis si 1-au devorat, pen- 
tru a incorpora pe aceastá cale atribútele temute si dorite. 
Pránzul totemic rememoreazá si comemoreazá acest eveni- 
ment preistoric, aflátor, dupá Freud, la inceputurile cultu- 
rii. Cum dintr-o crimá oribilá s-a náscut intreg esafodajul 
culturii — iatá o intrebare incitantá, la care Freud ráspun- 
de cu mijloacele psihanalizei. 

Dacá actiunea criminalá s-a alimentat din ura fatá de ta- 
tál originar, care se opunea dorintelor sexuale ale fiilor, pri- 
mele elemente ale culturii au la bazá sentimentele pozitive 
fatá de acelasi tatá. Satisfacerea curentului ostil al afectivi- 
tátii prin crimá conduce, conform logicii sufletului, la tre- 
cerea in prim plan a curentului tandru, care se manifestá 
ca sentiment de vinovátie. Animati acum de remuscári, fiii 
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renuntá de buná voie la revendicárile care-i solidarizaserá 
intru rebeliune. Din iubire retrospectiva, fiii isi impun re- 
nuntarea la femeile inrudite si la uciderea totemului-sub- 
stitut al tatálui, care devine obiect de cult. Principalele ta- 
buuri ale totemismului — interzicerea uciderii sau 
vátámárii animalului totemic ^i exogamia — coincid cu 
cele douá dorinte refulate ale complexului Oedip. Ideea cá 
ontogenia repetá filogenia, atát de importantá pentru 
Freud, ar putea fi reformulatá si in sensul cá filogenia pre- 
figureazá ontogenia. 

Desi pe alocuri Freud admite cá ideea de Dumnezeu are 
surse diverse, contributia complexului patern i se pare, 
dacá nu exclusivá, cel putin decisivá. „Doar cercetarea psih- 
analiticá a individului ne invatá cu deosebitá claritate cá 
Dumnezeu este pentru fiecare construit dupá chipul tatá¬ 
lui, cá relatia sa personalá cu Dumnezeu depinde de rela- 
tia sa cu tatál trupesc, oscileazá si se transformá impreuná 
cu aceasta si cá Dumnezeu nu este nimic altceva decát un 
tatá transfigurat." 87 Cát despre religie in genere, ea este, in- 
diferent de forma ei istoricá, un derivat al complexului pa¬ 
tern. „Religia totemicá, serie Freud, a provenit din consti- 
inta vinovátiei fiilor ca o incercare de a linisti acest senti- 
ment si de a-1 impáca pe tatál ofensat printr-o supunere re- 
troactivá. Tóate religiile ulterioare se dovedesc a fi incercári 
de rezolvare a aceleiasi probleme, care diferá in functie de 
nivelul cultural si cáile álese, dar care reprezintá tóate re- 
actii cu aceeasi finalitate la acelasi mare eveniment prin care 
a inceput cultura umaná si care, de atunci, nelinisteste ome- 
nirea." 88 

La prima vedere, nu existá o deosebire sesizabilá intre 
Freud si Jung in ce priveste religia, desi ultimul a fost acu- 
zat, nu de putine ori, de misticism. Asemeni lui Freud, Jung 
afirmá in repetate ránduri cá religia este rezultatul proiectiei 
inconstientului (colectiv). Textul cel mai explicit si cel mai 
concludent in acest sens este, fárá indoialá, cel din studiul 
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íncercare de explicare psihologicd a dogmei trinitdtii scris in 
1942 — perioada maturitátii — din volumul Psihologie si re- 
ligie (XI): fenomenele religioase sunt „in primul ránd pro- 
iectii ale proceselor psihice, despre care totusi nu se stie ce 
sunt «in sine», adicá dacá exista intr-un domeniu incon- 
stient, inaccesibil omului" 89 . 

Desi rezerva formulatá de Jung cu privire la natura ul¬ 
tima a proceselor psihice lasa deschisá posibilitatea unei in¬ 
terpretar! metafizice, alte texte, mai putin nuantate, par a 
nega din perspectiva psihologiei dimensiunea metafizicá a 
religiosului. Astfel, intr-un text mai vechi decát cel citat an¬ 
terior, Jung subliniazá deosebirea dintre perspectiva meta¬ 
fizicá, pentru care Dumnezeu „existá in mod absolut" si cea 
psihologicá, pentru care fiinta supremá este o expresie a in¬ 
constientului: „Pentru psihologia noastrá, care, ca stiintá, 
trebuie sá se limiteze la empiric in cadrul granitelor trasa¬ 
te cunoastcrii noastre, Dumnezeu nu este nici mácar rela- 
tiv, ci este o functie a inconstientului" 90 . 

Incá din primele scrieri nefreudiene ale psihanalistului 
elvetian ( Simboluri ale transformarii) apare ideea cá Dumne¬ 
zeu are o naturá arhetipalá, ceea ce in termenii fazei tárzii 
inseamná cá avem de-a face cu un simbol arhetipal. Nu nu- 
mai divinul trebuie privit ca o expresie a inconstientului co- 
lectiv, ci si demonicul. Atát „divinul", cát si „demonicul" 
trimit la continuturi autonome ale psihicului, la continuturi 
care nu sunt supuse controlului constiintei. ín etapa de 
dupá 1930 a operei sale, cánd teoria arhetipurilor prinde 
contur definitiv, Jung vede in Dumnezeu un simbol al ar- 
hetipului sinelui — arhetipul totalitátii psihice intégrate. 

In depliná concordantá cu viziunea asupra lui Dumne¬ 
zeu, Jung defínele religia nu ca pe o relatie cu transcen¬ 
dente, ci cu transcendentalul, cu arhetipurile: ea este „o 
atentá considerare a fortelor inconstiente prezente, a cáror 
neglijare nu ar fi lipsitá de pericol" 91 . Dintre aceste forte, 
cea mai puternicá este numitá zeu. De indatá ce-i scade 
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intensitatea, ea devine un simplu nume, se afirma in stu- 
diul sintetic intitulat Psihologie si religie. 

Astfel de consideratii i-au adus lui Jung din partea teo- 
logilor acuzatia de psihologism, dupa cum alte considera¬ 
tii au putut sá alimenteze la anumiti reprezentanti ai stiin- 
telor acuzatia de misticism. In ce priveste psihologismul, 
singurul la care má voi referi in continuare, am constatat, 
nu tara surprindere, cá Jung respinge orice calificare a gán- 
dirii sale cu aceastá etichetá. Dacá tinem seama de faptul 
cá prin psihologism Jung intelege o transgresare a psiholo- 
gicului spre ontologic, atunci apárarea sa este intemeiatá. 
Spre deosebire de Nietzsche sau Freud, care apreciazá cá 
religia este o iluzie in másura in care fortele numite zeitáti 
sunt de ordin psihic, Jung separá cu grijá psihologia de on- 
tologie. Cercetarea psihologicá a unei idei religioase nu au- 
torizeazá nici un fel de inferentá metafizicá, fie ea pozitivá 
sau negativá. Referindu-se la studiul ideii de Dumnezeu 
din perspectivá arhetipalá, Jung avertizeazá cá „ar fi o eroa- 
re dacá cineva ar lúa consideratiile mele ca un fel de dova- 
dá pentru existenta lui Dumnezeu. Ele dovedesc doar pre- 
zenta unei imagini arhetipale a lui Dumnezeu si aceasta 
este, dupá mine, fot ceea ce putem spune psihologie despre 
Dumnezeu" 92 . 

Nici din punctul de vedere al filosofiei inconstientului 
perspectiva lui Jung nu este reductionistá (psihologistá), 
dacá admitem cá arhetipurile, sursa religiilor sunt, asa cum 
sustine autorul teoriei arhetipurilor, „germeni spirituali in- 
constienti". Spre deosebire de inconstientul personal, de¬ 
scris de Freud, care stá sub semnul singularului si pe care 
filosofía inconstientului il considerá ca tinánd de suflet, in- 
constientul colectiv, structurat de arhetipuri, intruneste ca- 
racteristicile spiritului: obiectivitatea si universalitatea. Desi 
in faza maturá a operei sale, Jung renuntá la explicarea bio- 
logicá a formárii arhetipurilor ca precipitat al experientelor 
fundaméntale ale speciei, obiectivitatea arhetipurilor nu 
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este afectatá. Ele rámán, chiar dacá nu li se cunoaste origi- 
nea, structuri fórmale suprapersonale, adevárate „catego- 
rii ale imaginatiei". Universalitatea arhetipurilor, corelat al 
obiectivitátii, este amplu documentatá de Jung prin studi- 
ile sale comparativo, care imbrátiseazá psihopatologia omu- 
lui contemporan, istoria religiilor, alchimia, operele litera- 
re si filosofice semnificative. De altfel, stabilirea caracterului 
arhetipal al unui produs al mintii umane se realizeazá toc- 
mai prin trasarea de paralele cultúrale intre un vis, de 
exemplu, si produse cultúrale din diverse arii geografice 
sau epoci istorice. 

Cea mai concludentá ilustrare a diferentei intre raporta- 
rea religiei la inconstientul personal si la inconstientul co- 
lectiv o oferá, poate, tema complexului parental. Asa cum 
am vázut, Dumnezeu este pentru Freud o proiectie trans- 
figuratá a párintelui real, mai exact, a tatálui filogenetic sau 
ontogenetic (relatia cu Dumnezeu urmeazá sinuozitátile re- 
latiei cu tatál real). La Jung, perspectiva este inversatá: zei- 
tátile constituie simboluri ale arhetipurilor, care preced, 
subordoneazá si potenteazá imaginea párintilor reali. Pres- 
tigiul, forta, chiar grandoarea, pe care o au acestia in ochii 
copilului, nu pot fi explicate, dupa Jung, decát prin susti- 
nerea lor de catre arhetipuri. Astfel, asocierea ideilor reli- 
gioase cu imaginile párintilor, constatatá inainte de apari- 
tia psihanalizei, motivul „perechii divine", are in spate un 
continut arhetipal, adicá motivul diadei, „care ne spune in- 
totdeauna cá masculinul si femininul apar impreuná", serie 
Jung. 93 Viziunea misticului elvetian Niklaus von Flüe din 
secolul al XlV-lea, simplu táran analfabet, educat religios 
in conformitate cu cerintele bisericii vremii, care eliminase 
de 1000 ani elementul feminin din trinitate, ca fiind eretic, 
ilustreazá convingátor caracterul arhetipal, tinánd de in¬ 
constientul colectiv, al diadei divine, prin faptul cá divinita- 
tea apare dublá — „atát ca tatá regesc, cát £i ca mamá 
regeascá". 
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10.1. Nevrozá, arta, religie 

Analogarea sau chiar echivalarea religiei cu nevroza, pe 
care o intálnim in flecare din scrierile dedícate de Freud fe- 
nomenului religios, nu trebuie consideratá o expresie a unui 
partí pris negativ, a unei atitudini a priori ostile, specificá 
iluminismului. In psihanaliza, nevroza ocupa un loe cen¬ 
tral din mai multe puñete de vedere. Epistemologic, studiul 
nevrozei a dus la descoperirea inconstientului, conceptul 
cheie al oricárei orientári abisale, dupa cum, ulterior ince- 
puturilor, simptomul nevrotic a devenit model pentru stu¬ 
diul fenomenelor psihice ale stárii de sánátate, precum si 
al produselor spirituale. Antropologic, nevroza nu este doar 
alienarea unor indivizi, ci reprezintá un dat al conditiei 
umane, specia Homo fiind singura care tráieste conflictul 
dintre natura si cultura. Mai mult decát atát, lipsit de sim- 
tul istoriei, Freud ajunge, la sfársitul cercetárii sale asupra 
culturii (Disconfort in cultura), pe care o pune in discutie toc- 
mai din perspectiva disfunctiilor pe care le induce indivi- 
dului, dintre care nevroza e cea mai grava, sá vadá in ne¬ 
vrozá si in represiunea instinctualá care o genereazá 
conditia sine qua non a culturii. Orice nou progres cultural 
a presupus o nouá represiune a instinctelor, asa incát dez- 
voltarea cultúrala nu poate fi disociatá de reprimarea na- 
turii din om si de nevrotismul derivat de aici. 

Ceea ce frapeazá cu adevárat la Freud este discrimina- 
rea la care supune religia in raport cu arta. Ilustrarea cea 
mai eloeventá a acestei discriminári o constituie, asa cum 
demonstreazá Paul Ricoeur, modul in care intemeietorul 
psihanalizei trateazá figura lui Moise ca opera de arta ( Moi- 
se al lui Michelangelo) si ca religie ( Moise si monoteismul ): 
„acest Moise trebuia glorificat ca fantasma estética si lichi- 
dat ca fantasma religioasá" 94 . Nici metoda nu este aceeasi. 
ín timp ce opera de arta este tratatá in sine, fárá a face 
concesii „unei psihologii directe a creatiei si creatorului". 
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expresiile fenomenului religios sunt analizate cu mai puti- 
ná rigoare si simpa fie, exclusiv din unghiul „inrudirii vagi 
dintre temática religioasá si prototipul patern" 95 . 

De fapt, diferente de atitudine fatá de arta, pe de o par¬ 
te, si fatá de religie, pe de alta parte, deriva din discrimina- 
rea proceselor care, dupa Freud, le stau la baza, conceptu- 
alizate ca sublimare si refulare. In timp ce sublimarea 
reprezintá cea mai fericitá rezolvare a conflictului dintre na¬ 
tura si culturá, rezolvare care consta in utilizarea energiilor 
instinctuale (sexuale, dar si agresive) in scopuri nespecifi- 
ce, inalt valorizate cultural, cum ar fi, in primul ránd, crea- 
tiile artistice, refularea se limiteazá la indepártarea din con- 
stiintá a unei tendinte instinctuale neacceptate cultural. ín 
loe de a fi rezolvat, conflictul natura-cultura este escamo- 
tat prin crearea inconstientului. Ineficiente relativa a refu- 
lárii ca mijloc de aparare impotriva tendintelor instinctua¬ 
le neacceptate cultural se concretizeazá prin revenirea in 
constiintá, in forme mai mult sau mai putin modifícate, a 
continuturilor reprimate. Printre acestea, ca „intoarcere a 
refulatului", se numárá, aláturi de vis, si simptomul nevro- 
tic. De aceea, potentialul patogen al refulárii este conside- 
rabil, manifestándu-se mai ales in nevroze, prin al cáror stu- 
diu Freud a descoperit-o. 

Freud regáseste in geneza religiei nu numai refularea 
sau intoarcerea refulatului, ci si celelalte momente ale ge- 
nezei nevrozei, paralela presupunánd o identitate de par- 
curs intre psihicul individual si cel colectiv, idee pe cát de 
importantá pentru speculatia freudianá, pe atát de discu- 
tabilá. Dupa cum aflám din Moise si monoteismul 
(1937-1939), ultima sintezá aproape didáctica a considera- 
tiilor freudiene asupra religiei, traumei, de care este léga¬ 
te aparitia oricárei nevroze, ii corespunde, in planul reli¬ 
gios, crima originará, reconstruitá pe larg in Tótem si tabú 
pornind de la zoofobia infantilá, ipoteza hoardei primiti- 
ve (Darwin) si pránzul totemic (Robertson Smith), recon- 
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structie pe care am prezentat-o pe larg in subcapitolul an¬ 
terior. 

Apárarea impotriva acestui eveniment traumatic al co- 
piláriei omcnirii, „uitarea" sa a fost posibilá datoritá con- 
lucrárii mai multor factori, dintre care Freud nu exelude 
pe cei pragmatici (luptele dintre fratii doritori sá ia locul 
tatálui erau pustiitoare si inutile, nici unul nereusind sá-si 
atingá scopul), dar ii privilegiazá pe cei psihici: latura po- 
zitivá a ambivalentei fatá de tata si relatiile afective pozi- 
tive dintre frati, deplasarea intregului complex de senti- 
mente, pozitive si negative, fatá de tata asupra animalului 
totemic. Totemismul, dupa Freud prima forma a religiei 
umane, care apare dupa un interval indeterminabil de la- 
tentá, prezintá nótele esentiale ale fenomenelor nevrotice: 
fixarea la trauma (la preistoria familiei umane), reintoar- 
cerea refulatului, impenetrabilitatea pentru ratiune a ele- 
mentelor trecutului si forta lor asupra prezentului, dupa 
modelul devizei credo quia absurdum est. Irationalitatea 
unor credinte religioase nu trebuie sá conducá la ideea fal- 
sitátii lor. Asemeni credintei nestrámutate a psihoticului in 
delirul sáu, care se alimenteazá din adeváruri ale trecutu¬ 
lui uitat, credinta religioasá are in spate adeváruri istorice 
strávechi, imbrácate in deformárile si deghizárile caracte- 
ristice intoarcerii refulatului. 

Peste timp, páná in momentul cristalizárii monoteismu- 
lui mozaic si crestin, are loe o foarte lentá si fragmentará 
reintoarcere a refulatului. De asemenea, cánd Moise, despre 
care Freud crede si incearcá sá demonstreze cá a fost egip- 
tean, a adus poporului evreu „ideea unui Dumnezeu unic, 
aceasta nu a fost ceva nou, ci a insemnat reanimarea unei 
tráiri din timpul originar al familiei umane care dispáruse 
de mult din memoria constientá a oamenilor" 96 . Si nu nu- 
mai ideea Dumnezeului unic a reinviat imaginea tatálui ori¬ 
ginar, ci si comportamentul evreilor fatá de Moise, care a 
avut aceeasi soartá ca predecesorul sáu preistoric. Refulatul 
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si analogonul sáu recent care-1 readuce la suprafata consti- 
intei se sustin reciproc: recentul este intárit de energía la- 
tentá a refulatului, iar acesta se manifestá prin intermediul 
recentului. Etica mozaicá, apreciatá de evrei ca un semn al 
superioritátii religiei lor, caracterizatá de exacerbarea sen- 
timentului de culpabilitate si a represiunii instinctuale, pro¬ 
vine, ca o suma de formatiuni reactionale, din ostilitatea 
originará fatá de Dumnezeu-tatál. 

Particularitatea monoteismului eres ti n ar consta, dupa 
Freud, in asumarea crimei originare sub forma pácatului 
originar, ceea ce permite reconcilierea cu tatál prin sacrifi- 
ciul unuia dintre fii — mántuirea. Cá pácatul originar este 
o ofensa grava adusá tatálui ar fi dovedit toemai prin aceea 
cá reparada e realizabilá doar prin sacrificiul unei vieti 
omenesti (a fiului). Conform legii talionului, ar fi vorba de 
o crimá. In Tótem si tabú ideea apare intr-o formulare foar- 
te pregnantá: „astfel, in crestinism omenirea isi márturises- 
te in modul cel mai nedisimulat fapta vinovatá a timpului 
originar, pentru cá a gásit i sp asi rea pentru ea in sacrificiul 
unuia dintre fii" 97 . Desi una din temele majore ale cresti- 
nismului este reconcilierea cu tatál, reversul negativ al os- 
tilitátii fatá de el este si el prezent: fiul devine Dumnezeu, 
aláturi de tatá, ceea ce inseamná, dacá dám la o parte de- 
ghizárile, cá ia locul tatálui. Eucharistia ar fi o reactualiza¬ 
re a pránzului totemic, prin care grupul fratilor se impár- 
t áse se din carnea si sángele fiului, nu a tatálui, indumne- 
zeindu-se astfel aláturi de el. 

Dacá religia este indestructibil legatá de un trecut atát 
de indepártat, atunci dotarea religioasá devine, gándeste 
Freud in Moise si monoteismul, capacitatea de a avea acces 
la trecutul istoric, asemeni lui Petru: „urmele intunecate ale 
trecutului asteptau in sufletul sáu, gata sá pátrundá in zo- 
nele mai constiente" 98 . Ce deosebire fatá de talentul artis- 
tic, despre care, in Dostoievski si paricidul, citim: „Din páca- 
te, psihanaliza trebuie sá depuná ármele in fata talentului 
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scriitorului"! Ceea ce am interpretat ca o recunoastere a ire- 
ductibilitátii artisticului, ca zona a spiritului, la lumea su- 
fletului. Constatarea discriminárii religiei in raport cu arta 
ne pune in tata urmátoarelor intrebári: 

a) de ce Freud pune religia exclusiv sub semnul refulá- 
rii si al nonspiritualului (sufletescul), in timp ce apartenen- 
ta artei la spiritual este insistent subliniatá? Cu alte cuvin- 
te, de ce nu admite intemeietorul psihanalizei interventia 
sublimárii in cazul religiei? 

b) in stránsá legáturá cu prima intrebare, de ce omul re¬ 
ligios este cantonat in lumea sufletului, in timp ce artistu- 
lui si altor creatori li se recunoaste accesul la spiritual? 


10.2. Religie si dorintá 

Este un lucru recunoscut cá, aláturi de teoria despre 
sexualitatea infantilá, conceptia lui Freud asupra religiei 
este latura cea mai discutatá £i mai controversatá din 
psihanaliza. ín cadrul acestor dispute, exegeti importanti 
de formatii si orientári diferite — psihanalistul Ernest Jo¬ 
nes, filosoful Paul Ricoeur, istorici si cercetátori ai religi- 
ilor ca Mircea Eliade sau Michel Meslin — considera cá 
in evaluarea aportului freudian trebuie sá distingem ceea 
ce este propriu-zis psihanalitic si ceea ce este personal, ti- 
nánd de omul Freud. In Nostalgia originilor, Mircea Elia¬ 
de exprima cu maximá claritate aceastá idee: „Ca sá pu- 
tem aprecia corect contributia lui Freud la intelegerea 
religiei, trebuie sá facem o distinctie intre principala sa 
descoperire, aceea privind inconstientul si elaborarea me- 
todei psihanalitice, si opiniile sale teoretice privind origi- 
nea si structura vietii religioase" 99 . In timp ce descoperi- 
rea inconstientului, continuá Eliade, a stimulat studiul 
simbolurilor si miturilor ^i, implicit, interesul pentru 
religiile arhaice £i oriéntale, opiniile lui Freud privind 
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originea rcligiilor, de exemplu, ar fi intálnit un refuz cva- 
siunanim. 

Paul Ricoeur atrage atentia asupra pericolului de a con¬ 
funda iconoclasmul psihanalizei cu subiectivismul lui 
Freud si de a-1 respinge o data cu acesta. Dupa filosoful 
francez, dimensiunea personalá din psihanaliza religiei are 
douá straturi: unul cultural, derivat din formada scientistá 
de secol XIX a lui Freud, formatie exprimatá foarte ciar in 
Viitorul unei iluzii, incompatibilá cu dogma religioasá („Nu 
exista nicio instantá deasupra ratiunii") si altul familial, ag- 
nosticismul. Mai multe detalii despre ultimul aspect gásim 
la Ernest Jones, cel mai cunoscut biograf al lui Freud, in vo- 
lumul al treilea din monumentala sa opera Sigmund Freud: 
Life and Work. Desi párintii sai urmau, cel putin in parte, 
practicile religiei iudaice, mentalitatea lor era cea a unor li- 
ber-cugetátori, asa incát Freud a fost crescut intr-o atmosfe¬ 
ra pe deplin seculará. Prin educatie, dar si prin natura sa, 
Freud a considerat cá universul isi este siesi suficient si cá 
nu exista nicio evidentá despre o fiintá supranaturalá. 

Dacá atitudinea distructivá si vehementa lui Freud le 
adresa religiei, consecventa sa de a o gándi doar sub sem- 
nul refulárii, niciodatá sub semnul transfigurárii in spiritu- 
al a dorintei si fricii, se datoreazá, dupa Ricoeur, atitudinii 
personale a intemeietorului psihanalizei fatá de sacru, te- 
mele cu adevárat psihanalitice sunt, in opinia aceluiasi au¬ 
tor, supunerea fatá de ritual si iluzia. Prima temá aduce insá 
putine noutáti fatá de dezvoltárile noastre anterioare. De 
altfel, cronologic, lucrarea care abordeazá tema „observan- 
tei" — Actiuni obsesiónale si exercitii religioase (1907) este an- 
terioará marilor lucrári dedicate religiei. 

Avánd un punct de plecare strict comportamental — 
analogia dintre „ceremonialul obsesionalilor" si ritualul re¬ 
ligios (teama de a comité omisiuni, izolarea de alte activi- 
táti, exactitatea executiei in ce priveste detaliul) —, Freud 
ajunge, fárá a neglija deosebirile, cum ar fi diversitatea 
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„ceremonialelor" in raport cu unitatea ritualului religios 
sau caracterul privat al primelor in raport cu caracterul pu- 
blic al ultimului, la concluzia cá sensul ambelor este iden- 
tic. Este vorba de un sens inconstient, cáci atát nevroticul, 
cát si omul religios nu cunóse motívele care-i determina sá 
actíoneze, sens asociat unui sentiment de culpabilitate. Atát 
„ceremonialul" nevroticului, cát si ritualul religios sunt má- 
suri preventive fatá de o pedeapsá anticipatá £i temutá. 
„Constiinta vinovátiei, ca urmare a neputintei de a anula 
tentada, asteptarea ingrijoratá ca teamá de pedeapsa divi¬ 
na, ne sunt cunoscute din domeniul religios inainte de stu- 
diul nevrozei." 100 Culpabilitatea provine insá din continu- 
turi refulate diferite in cazul nevrozei (neapárat sexuale) si 
in cazul religiei (egoiste). In Tótem si tabú sau in Moise si mo- 
noteismul, Freud va inelude in refulatul omului religios si 
tendintele agresive. Si pentru cá Freud rámáne inca pe te- 
ritoriul analogiei dintre nevrozá si religie, fárá a vorbi de 
identitate, nevroza e privitá doar ca o caricatura tragic-co- 
micá a religiei. 

Pentru filosofía inconstientului cu adevárat interesantá 
este tema relatiei dintre religie si iluzie, care ne trimite din 
nou la problemática dorintei abordatá acum din alt unghi. 
Intr-una din lucrárile sale importante despre religie, intitu- 
latá semnificativ Viitorul unei iluzii, Freud subliniazá cá, din 
punctul sáu de vedere, religia este iluzie, nu eroare. lar ca¬ 
racterística esentialá a iluziei ar tí originarea sa in lumea do¬ 
rintei. Desi in debutul capitolului VI al amintitei lucrári pu- 
tem citi cá reprezentárile religioase, care se dau drept 
dogme, „nu sunt precipítate ale experientei sau rezultate tí¬ 
ñale ale gándirii, ci iluzii...", ceea ce ar putea lása impresia 
cá vizat este raportul religiei cu realitatea, Freud nu echi- 
valeazá iluzia cu eroarea. Iluzia nu este in mod necesar fal- 
sá, in divort cu realitatea. 

Insistenta lui Freud asupra relatiei religie-iluzie-dorintá 
(„pentru iluzie rámáne caracteristicá derivarea din dorin- 
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tele umane") implica pentru filosofía inconstientului intái 
de tóate constatarea cá religiei i se recunoaste un domeniu 
de realitate onticá si anume cel psihic. Faptul cá intemeie- 
torul psihanalizei face si pasul urmátor, afirmánd cá religia 
nu are decát aceastá realitate su flotea sea, se alimenteazá, 
asa cum am vázut mai departe, din surse subiective, nu din 
spiritul psihanalizei. Jung afirma pe buná dreptate cá reli¬ 
gia ca fenomen psihic nu are nici un fel de relevantá (pozi- 
tivá sau negativá) in ce pri veste realitatea metapsihicá a fi- 
intei transcendente. 

Freud nu numai cá neagá transcendente, dar contestá si 
spiritualitatea fenomenului religios. El este inclinat nu nu¬ 
mai sá conteste cá religia inglobeazá intr-o formá specificá 
elemente de experientá mundaná, dar, sustinánd cá esenta 
fenomenului religios trebuie cáutatá in zona sufletului, in 
complexul patern, se pune de fapt in imposibilitatea de a 
explica universalitatea fenomenului religios. De aici recur- 
sul sáu la ipoteza realitátii protoistorice a constelatiei oedi- 
piene (rivalitatea pentru femei cu tatál originar si uciderea 
lui) sprijinitá pe ipoteza darwinistá a hoardei originare si 
pe faptul etnografic al pránzului totemic. Doar postularea 
unui fapt (proto)istoric transmis prin traditie si repetat in 
cáteva ránduri, putea sá dea seama de ráspándirea fenome¬ 
nului religios. Nu este intámplátor faptul cá toemai aceas¬ 
tá parte a constructiei freudiene este cea mai subredá si, ca 
atare, cea mai contestatá. 

Contributia freudianá poate ti valorificatá doar in con- 
ditiile acceptárii spiritului religios ca un dat ontic ireducti- 
bil. Psihanaliza are acces doar la elementele eterogene ale 
spiritului constient, la acea impuritate a spiritului care pro¬ 
vine din regiunea sufletului inconstient. Pe lángá rolul sti- 
mulativ, dar nespecific, pe care 1-a avut pentru studiul 
religiilor, rol subliniat de Mircea Eliade, psihanaliza se poa¬ 
te distinge toemai prin revelarea continutului latent al fe¬ 
nomenului spiritual religios, care nu-1 epuizeazá insá. 



Impuritatea spiritului: psihanaliza ca hermeneuticá 201 


Asemeni visului, religia ca iluzie are un sens profund pe 
care-1 putem deduce, dupa Paul Ricoeur, pornind de la 
functia consolatorie a religiei: nostalgia tatálui. „Aceasta 
este, serie filosoful francez, interpretarea specific psihana- 
liticá a religiei: sensul ei «ascuns» este repetida nesfársitá a 
dorului de tata." 101 

Limitatá la rolul de revelator al sufletului inconstient din 
spiritul con s ti en t, in cazul de fatá religia, psihanaliza devi¬ 
ne o propedéutica la spiritul liber, la acel spirit care se de- 
tine in intregime, cu elementele sale impure cu tot. Icono- 
clasmul psihanalizei nu poate afecta religia in fundaméntele 
sale, care sunt spirituale, dar poate functiona ca o modali- 
tate de diferentiere a adeváratei credinte, care este o iubire 
spiritualá, de falsa credintá derivatá din iubirea de sine, 
pentru care Dumnezeu este doar un substituí patern, inves- 
tit cu functii protectoare. 


10.3. Elemente religioase in psihanaliza 

Ca pentru a demonstra cá este un fenomen spiritual ire- 
ductibil, atitudinea religioasá si-a fácut aparitia, prin úne¬ 
le dintre elementele sale, in chiar interiorul psihanalizei, 
conceputá de Freud ca o deconstructie a religiei. 

Inca din timpul vietii lui Freud, cativa dintre discipo- 
lii sai importanti au evidentiat spontan inrudirea dintre 
organizarea psihanalizei si cea a bisericii catolice. Dupa 
Ernst Falzeder, Hans Sachs, primul analist formator recu- 
noscut ca atare, cerea, in articolul pe care-1 dedica anali- 
zei didactice, pentru formarea analistilor, ceva asemáná- 
tor noviciatului religios. Din aceeasi sursá aflám cá Max 
Eitingon, in cuvántul de deschidere la cel de al XlI-lea con¬ 
gres de psihanaliza, a comparat, deliberat de data aceas- 
ta, miscarea psihanaliticá cu o secta care se aflá in posesia 
unui adevár absolut, care trebuie apárat ía\á de ostilitatea 
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restului lumii. 102 Or, asemenea comparatii, delibérate sau 
nedeliberate, nu ar fi fost posibile in absenta unor asemá- 
nári reale. 

Cá transmiterea psihanalizei presupune un moment ini- 
tiatic, prin care invátácelul este introdus in tainele propriu- 
lui inconstient de catre un psihanalist experimentad numit 
semnificativ, intr-o terminologie mai veche, «analiza didác¬ 
tica" este un fapt bine cunoscut in cercurile psihanalitice si 
extrapsihanalitice. Mult mai putin cunoscutá este sursa 
acestei practici de nuantá religioasá, foarte asemánátoare 
unui «discipolat apostolic" (Ernst Falzeder). Sándor Fe- 
renczi este cel care a sugerat formarea unui grup restráns 
de „apostoli" in jurul lui Freud, pe care acesta sá-i analize- 
ze, purificándu-i astfel de complexo, ceea ce le-ar fi permis 
sá deviná, la rándul lor, puñete de iradiere ale unor noi ini- 
tieri. Astfel s-a náscut «comitetul secret", format la inceput 
din Freud, Karl Abraham, Sándor Ferenczi, Ernest Jones, 
Otto Rank, Hanns Sachs, cristalizat pe fundalul pericolului 
pe care-1 reprezinta desprinderea lui Jung de psihanaliza 
freudianá. 

In ce priveste planul ideatic, Mircea Eliade se numárá 
printre primii istorici ai religiilor care au semnalat afinitá- 
tile intre anumite tehnici religioase (cele buddiste si hindu- 
iste) si tehnicile psihanalitice. Dintre acestea frapantá este 
utilizarea memoriei ca mijloc terapeutic. Reintoarcerea in 
urmá propusá de Buddha, „regele medicilor", urmáreste sá 
suprime suferinta impusá de existenta in timp (legea Kar- 
mei) prin cunoasterea existentelor anterioare: «...plecánd 
de la un anumit moment al duratei temporale, omul reu- 
seste sá epuizeze aceastá duratá parcurgánd-o in sens in- 
vers si sá ajungá in cele din urmá in Non-Timp, in eterni- 
tate. Dar asta inseamná a transcende conditia umaná si a 
recupera starea neconditionatá care a precedat cáderea in 
timp si roata existentelor" 103 . Fa rándul sau, psihanaliza re- 
descoperá virtutile reintoarcerii in timp, pe care insá o li- 
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miteazá, in conformitate cu viziunea iudeo-crestiná despre 
timpul istoric si ireversibil, precum si cu cea moderna, la 
perioada copiláriei. Reintoarcerea in urmá practicatá de 
psihanaliza, care vizeazá integrarea in constiintá a trauma- 
tismului infantil, uitat, prin retrairea sa, poate fi tradus fárá 
rest, dupa Eliade, in termenii gándirii arhaice: . .vindeca- 
rea consta in a reincepe existenta, deci in a reitera nasterea, 
in a deveni contemporan cu «inceputul», acesta nefiind de¬ 
caí imitada inceputului prin excelentá, cosmogonía" 104 . 

Cea mai radicalá apropiere a psihanalizei de religie ne-o 
propune Jean Borella. ín conceptia sa, psihanaliza este o 
contrareligie, adicá tot o religie. Doctrina lui Freud si-a pro¬ 
pus si a reusit sá deviná „religia omenirii occidentale". In 
lógica psihanalizei interpretatá ca religie, locul lui Dumne- 
zeu este luat de se, care preia tóate atribútele divinitátii: 
eternitate, indivizibilitate, atotputernicie, inaccesibilitate. ín 
fond, ridicarea se-ului la rang de Dumnezeu nu inseamná 
altceva decát divinizarea energiei puré: „Dumnezeul 
freudian nu este nici Realitate, nici Constiintá, nici íntele- 
gere, nici Beatitudine, nu este nici Fiintá, nici íntelepciune, 
nici Iubire, ci doar dinamism indeterminant, violenta abso¬ 
luta" 105 . Rolul de mántuitor ii revine, desigur, lui Freud in- 
susi, inconjurat de apostolii sai, care au suferit deja acea 
metanoia capabilá sá-i determine a produce un efect simi¬ 
lar in ceilalti oameni. 


11. Impuritatea moralei: resentiment si moralá 

ín cheie freudianá, morala nu este tratatá altfel decát re- 
ligia: i se neagá autonomia genética, dar i se recunoaste au- 
tonomia functionalá. Morala nu ar fi un dat spiritual 
ireductibil, ci o dimensiune care se constituie filogenetic si 
ontogenetic, prin interactiunile intrafamiliale. De altfel. 
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nórmele fundaméntale ale moralei, ale oricárei mora le, sunt 
identice, dupa Freud, cu nórmele totemismului care inter- 
zicea incestul si paricidul. Asemeni religiei, morala „nu este 
nimic altceva" decát o transfigurare a complexului patern. 
Desi reductionistá, conceptúa freudianá despre morala pre- 
zintá interes pentru filosofía inconstientului in másura in 
care este prima care avanseazá si documenteazá ideea spi- 
ritului inconstient. In capitolul IV voi dezvolta pe larg 
aceastá idee, adáugánd perspectivei lui Freud pe cea a lui 
Jung si Blaga. 

Impuritatea spiritului (moralei), cealaltá idee constituti¬ 
va a filosofiei inconstientului, poate ti ilustratá mai convin- 
gátor din perspectiva psihanalizei adleriene, prin care voi 
completa si dezvolta contribuidle lui Nietzsche ^i Max 
Scheler la problema resentimentului. Titlul importantei lu¬ 
cran a lui Scheler — Rolul resentimentului in edificaren mora- 
lelor — este concludent pentru faptul cá fenomenul resen¬ 
timentului este un teritoriu privilegiat al relatiei dintre 
suflet si spirit. Aportul psihanalizei va consta in evidentie- 
rea contributiei sufletului inconstient la constituirea si in- 
locuirea sistemelor de valori morale. 

In cartea mai sus amintitá, Max Scheler, unul din cei mai 
cunoscuti reprezentanti ai fenomenologiei, considera cá 
descoperirea resentimentului si a actiunii sale asupra jude- 
cátilor de valoare din sfera moralei, descoperire care-i apar- 
tine lui Nietzsche, constituie una dintre rarele realizári ma- 
jore ale eticii moderne. Dupa stiinta mea, inaintea lui 
Nietzsche, moralistii francezi, in special La Rochefoucauld, 
au descris manifestári resentimentare si consecintele lor in 
plan axiologic, ce-i drept tara a le ridica la concept. Actiu- 
nea resentimentului in cámpul valorilor intelectuale este in- 
registratá tara nicio ezitare de sclipitorul moralist in reflec- 
tia 375: „Oamenii cu inteligenta mediocrá infiereazá de 
obicei tot ce le depáseste puterea de intelegere" 106 . Devalo- 
rizarea valorilor intelectuale este provocatá de un resort 



Impuritatea spiritului: psihanaliza ca hermeneuticá 205 


autoestimativ care scapá constiintei omului resentimentar: 
pentru a indepárta sentimentul de inferioritate si a-1 men¬ 
tirte dincolo de limítele constiintei, sentiment produs de „in- 
teligenta mediocrá" si, am putea adáuga, de lipsa de initie- 
re cultúrala, valorile inaccesibile sunt devalorizate. 

Moralistul descrie mai explicit miscarea sufletului spre 
zonele spiritului in redecidle 54 si 55. Filosofii stoici isi fá- 
ceau un titlu de glorie din a devaloriza bunurile materiale 
tocmai datoritá resentimentului: „Dispretuirea bogátiilor 
era la filosofi o dorintá ascunsá de a-si rázbuna meritul pen¬ 
tru nedreptatea sortii prin dispretuirea a colora si bunuri de 
care ea ii lipsea..." Tensiunea dintre dorintá si neputintá, 
sentimentul de inferioritate care provine de aici, sunt pre- 
lucrate psihic prin devalorizarea valorilor inaccesibile. Dacá 
bunurile materiale sunt nonvalori, neputintá de a le obtine 
isi pierde virulenta autoestimativá. Reflectia 55 se referá la 
una din fazele intermediare ale resentimentului, in care 
sunt vizati purtátorii de valoare si nu valorile insesi: „Ura 
fatá de favoriti nu este altceva decát dragostea de favoare. 
Ciuda de a nu ne bucura de ea isi gáseste mángáierea si se 
aliná prin dispretul pe care il arátám fatá de cei ce o au, si, 
neputánd sá le smulgem ceea ce le atrage aprecierea lumii 
intregi, le refuzám aprecierile noastre". 

Tóate contribuidle ulterioare la studiul resentimentului, 
contribuid care ajung la Scheler, trecánd prin scrierile lui 
Nietzsche, sá alcátuiascá o adeváratá teorie a resentimen¬ 
tului cu o fenomenologie, psihologie si sociologie, sunt an¬ 
ticípate de intutible lui La Rochefoucauld, care nu numai 
cá surprind si descriu fenomenul, dar il pun in legáturá ex- 
plicativá cu „amorul-propriu", „orgoliul", „vanitatea", alt- 
fel spus, cu latura afectivá a valorizárii de sine, pe care Al- 
fred Adler, discipolul si disidentul lui Freud, o va numi 
peste 200 de ani „autoestimatie". Moralistul ii anticipeazá 
pe Nietzsche, Scheler si Adler, nu de putine ori depásindu-i 
in profunzime. 
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11.1. Fenomenología si psihologia resentimentului 

Primul moment al resentimentului fine in intregime de 
suflet, fárá a fi vorba deocamdatá de sufletul inconstient: 
sentimente negativo, cum ar fi dorintá de rázbunare, ura, 
invidia, gelozia, care, subliniazá Max Scheler, caracterizea- 
zá natura umaná, se acumuleazá datoritá neputintei de ma¬ 
nifestare. Prin sine, aceastá prima acumulare nu duce in 
mod necesar la resentiment. Doar cánd trecerea in act se 
amana indefinit, se ajunge la autointoxicarea psihicá, din 
care se tíranoste cea mai frumoasá floare a ráului — resen- 
timentul. Inca Nietzsche surprinsese, in Genealogía moralei, 
esentialul in aceastá privintá: resentimenul se naste la acei 
oameni cárora le este interzisá fapta ca forma autentica de 
reactie, trebuind sá se limiteze la o rázbunare imaginará. 
Max Scheler construíoste bogata fenomenologie a resenti¬ 
mentului pe aceastá canava simplá. 

Natura dorintei de rázbunare, care presupune amánarea 
reactiei, o transformá in sursa privilegiatá a resentimentu¬ 
lui. Controlul, fie si momentan, al ráspunsului nu conduce 
inevitabil la resentiment. Acesta se constituie, trecánd 
printr-o succesiune de etape, doar cánd neputinta de a ac- 
tiona pentru a recupera o frustrare se permanentizeazá, iar 
actul reparatoriu este amánat sine die. Faptul cá neputinta 
este factorul hotárátor in formarea resentimentului indicá 
zona conflictului din care se alimenteazá acesta. Spre deo- 
sebire de Max Scheler, care pune accentul pe tensiunea din- 
tre dorintá si neputintá ca element generator al resentimen¬ 
tului, consider cá neputinta de manifestare creeazá si un 
sentiment de inferioritate care nu poate fi compensat prin 
act, pentru cá orice act, tocmai datoritá neputintei, nu ar face 
decát sá adánceascá inferioritatea, in loe de a o dizolva. Alt- 
fel spus, tensiunea dintre dorintá si neputintá se repercutea- 
zá in plan autoestimativ. Nefiind posibilá o compensare re- 
alá — actiunea asupra cauzelor frustrárii si neputintei (sá 
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ne gándim la infirmii din nastere sau la páturile defavori- 
zate din Imperiul román, care au produs crestinismul) —, 
echilibrul autoestimativ va putea fi restabilit doar cu mijloa- 
ce psihice, adicá prin pseudocompensári. 

Nici invidia nu conduce la resentiment decát dacá ne¬ 
putinta de a intra in posesia obiectului rávnit devine des¬ 
tín. Atáta timp cát neplácerea cá un altul posedá bunul pe 
care-1 dórese motiveazá actiuni menite a-1 aduce in posesia 
mea, nu se poate vorbi de invidie. Indiciul cristalizárii in- 
vidiei este atitudinea ostilá fatá de posesorul bunului inac- 
cesibil, atitudine care adesea se traduce prin agresivitate la 
adresa acestuia. Printr-o automistificare, considerám cá ne¬ 
putinta de a intra in posesia bunului dorit este cauzatá de 
faptul cá un altul s-a instápánit asupra lui inaintea noastrá. 
Asadar, constiinta neputintei si falsificarea cauzelor nepu¬ 
tintei constituie cele douá note esentiale ale invidiei. 

Ca ^i dorinta de rázbunare, invidia este doar conditia 
necesará, dar nu suficientá a resentimentului. Invidia dis¬ 
pare dacá bunul, un timp inaccesibil, intrá totusi in pose¬ 
sia noastrá, dar produce resentimentul cánd neputinta de 
a-1 obtine se permanentizeazá. Invidia existentialá poate ilus¬ 
tra excelent aceastá ultimá situatie, toemai pentru cá obiec- 
tul aspiratiei nu-1 reprezintá aici un bun, ci insusiri umane 
native, cu alte cuvinte, valori care nu se pot dobándi. Fru- 
musetea, inteligente, anumite trásáturi de carácter, trezesc 
invidia existentialá toemai pentru cá neputinta de a intra in 
posesia lor nu poate fi suprimatá. Averea, pozitia socialá, 
numele genereazá si ele, in societátile in care se transmit 
prin nastere, asa cum se intámpla in lumea feudalá, invidia 
existentialá si resentimentul páturilor defavorizate. 

Fárá a ne opri deocamdatá asupra naturii neputintei de 
a actiona, sá o mentinem in atentie ca o conditie sine qua 
non a resentimentului, cánd este vorba de o neputinta per- 
manentizatá, si sá urmárim modul in care sentimentele ne- 
gative, nedescárcate, dorinta de rázbunare, invidia, ura. 
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sentimentele de inferioritate se adáncesc in stráfundurile 
sufletului pentru a izbucni apoi creator in lumea spiritului. 
Scheler considera, probabil sub influenta psihanalizei 
freudiene, care, in 1912-1914, cánd filosoful isi seria studiul, 
cunoscuse consacrarea internationalá, cá singurul mijloc de 
aparare psihicá utilizat este refularea. Insasi neputinta si 
sentimentele asociate ei (frica, teama) functioneazá ca for¬ 
te refulante ( Verdrangungsmachte ), atát asupra actului, cát si 
asupra afectelor care il motiveazá. Mai intái indepártate din 
constiintá si apoi impiedicate sá pátrundá in constiintá, do- 
rinta de rázbunare, invidia, ura cunóse prima modificare 
importantá, detasándu-se de obiectul care le-a provocat. Ele 
„iradiazá", cum spune Scheler, spre tóate insusirile, actiu- 
nile, manifestárile unei persoane sau spre tóate actiunile, 
situatiile sau toti oamenii care au legáturá cu persoana frus- 
trantá. Am putea spune cá, sub pragul constiintei, se pro¬ 
duce o generalizare afectivá, care, intr-un timp ulterior, 
ajunge sá inglobeze si anumite manifestári valorice. Func- 
tia ei este tot defensivá; estomparea persoanei frustrante in 
spatele unei intregi categorii diminueazá discrepanta din- 
tre dorintá si neputinta. 

Cá, in faza „iradierii", omului resentimentar nu-i este in- 
terzisá orice actiune o demonstreazá tentativa criminalá 
care a oripilat Berlinul anului 1912. Dupá cum relateazá 
presa vremii, citatá de Scheler, ráufácátorul a intins, la adá- 
postul intunericului, o sármá de otel intre doi copad ce strá- 
juiau de o parte si de alta o stradá láturalnicá. Ocupantii 
primului automobil care ar fi trecut pe acolo urmau sá fie 
decapitad. O astfel de „actiune" se caracterizeazá, pe de o 
parte, prin indiferentá fatá de identitatea victimelor (efect 
ciar al iradierii), iar pe de altá parte, prin absenta cástigu- 
lui pragmatic si refuzul riscului, ceea ce ne aratá cá realita- 
tea psihicá a devenit predominantá ca teren de rezolvare a 
conflictelor in raport cu realitatea exterioará. Iradierea cea 
mai extinsá o inregistrám la infirmii din nastere la care 
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ostilitatea se indreaptá in tóate directiile, vizánd in fond in- 
sási viata sánátoasá. 

Refularea sentimentelor negative de tipul dorintei de 
rázbunare, asemeni oricárei refulári, este periclitatá de in- 
toarcerea refulatului. Max Scheler a sesizat si acest aspect, 
fapt ce ar putea confirma influenta psihanalizei freudiene 
asupra gándirii sale. In lucrarea pe care o dedica resenti- 
mentului putem citi: „ín stadiul descris, afectul refulat ac¬ 
cede brusc la perceptia interioará, in tóate púnetele fárá re- 
zistentá ale constiintei, pretutindeni unde fortele inhibitorii 
nu-si mai exercitá sau si-au diminuat intámplátor presiu- 
nea" 107 . O data cu dorinta de rázbunare, ura, invidia sau 
gelozia, in constiintá reapare sentimentul de inferioritate, 
dezechilibrul autoestimativ pe care-1 semnaleazá fácánd ne- 
cesare noi demersuri in vederea unui nou echilibru. 

In conditiile mentinerii neputintei, pasul urmátor pe ca- 
lea resentimentului este falsificarea realitátii. Dacá autorii 
frustrárii nu „sunt demni" de rázbunare sau dacá bunul do- 
rit si inaccesibil nu incorporeazá valoarea care-1 face dezi- 
rabil, atunci dorinta (de rázbunare sau de a intra in pose- 
sia unui obiect) scade in intensitate. Simetric, conflictul 
autoestimativ provocat de sentimentul acut de inferiorita¬ 
te asociat neputintei se diminueazá. Falsificarea realitátii in 
scopul de a diminua o dorintá care nu poate fi satisfácutá 
este foarte bine ilustratá de un proverb pe care-1 intálnim 
nu numai in cultura románá: „Vulpea, cánd n-ajunge la 
struguri, spune cá sunt acri". Protagonista acestei fabule 
concéntrate nu contestá, comenteazá cu subtilitate, Max 
Scheler, valoarea dulcelui, ci afirmá doar cá obiectul nu in¬ 
corporeazá valoarea dulcelui care 1-ar recomanda dorin¬ 
tei — strugurii sunt acri. Párásind fabula si revenind la via¬ 
ta cotidianá, de cate ori nu ni s-a intámplat sá auzim 
formulári de tipul „rochia asta ieftiná este mult mai fru- 
moasá decát una scumpá" sau sá constatám cá cel respins 
in tentativele sale de a obtine dragostea sau prietenia cuiva 
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ii descoperá subit defecto, care-1 fac sá „nu-i merite" afec- 
tiunea? 

Asemeni refulárii, falsificarea realitátii in sensul negárii 
valorii unui obiect sau unei persoane se dovedeste a nu re- 
prezenta o solutie definitiva: purtátorii de valoare se impun 
in cele din urmá perceptiei omului resentimentar, reactua- 
lizándu-i neputinta si inferioritatea. Este momentul in care 
resentimentul realizeazá performanta sa suprema: sufleul, 
de data aceasta inconstient, ca si in faza anterioará sau in 
aceea a iradierii, devine creator in lumea spiritului. Sunt vi- 
zati acum nu numai purtátorii de valoare, ci ínsesi valorile. 
De-abia devalorizarea valorilor inaccesibile il „mántuieste" 
pe omul resentimentar (Nietzsche). Nu numai valoarea ce- 
lor care ar fi trebuit sá constituie tinta rázbunárii este nega- 
tá, ci insási rázbunarea isi pierde importanta axiologicá. Nu 
pot sá má rázbun devine, asa cum aratá Nietzsche, nu vreau 
sá má rázbun. Resentimentul pune pe lume valori noi, une- 
ori sisteme de valori. La fel se intámplá si cu resentimentul 
care se alimenteazá din invidie. El instituie ca valori sufe- 
rinta, slábiciunea, sárácia, lipsa frumusetii, pentru a anula 
valori ca sánátatea, forta, bogátia sau frumusetea. Doar o 
asemenea modificare a tablei de valori reuseste sá refacá 
echilibrul auto-estimativ al omului resentimentar: instituin- 
du-si conditia ca valoare, el se protejeazá eficient de con- 
fruntarea cu valorile inaccesibile. 

Dacá situarea laboriosului proces de formare a resenti- 
mentului pe terenul autoestimatiei, situare care regáseste 
intuida sigurá a lui La Rochefoucauld, este corectá, atunci 
imi permit sá reformulez una dintre definitiile pe care Max 
Scheler o dá resentimentului, completánd-o. „Ceva, un A, 
este afirmat, pretuit, láudat, seria Scheler, nu datoritá cali- 
tátii sale intrinseci, ci cu intentia, neexprimatá verbal de a 
nega, devaloriza, deprecia altceva, un B." Finalitatea modi- 
ficárii in plan axiologic este inspiratá de sufletul inconstient 
si vizeazá refacerea durabilá a sentimentului valorii proprii 
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transformat in sentiment de inferioritate de ciocnirea din- 
tre dorintá de rázbunare, invidie, urá, pe de o parte, si ne- 
putintá, pe de alta parte. 


11.2. Sociología resentimentului 

Fenomenología si psihologia schitate mai sus au arátat 
cá neputinta de a trece in act afecte negative cum ar fi in- 
vidia, ura, dorinta de rázbunare, gelozia, joacá un rol deci- 
siv in cristalizarea resentimentului ca o forma de pseudo- 
compensare a dezechilibrului autoestimativ. La Nietzsche, 
primul teoretician important al resentimentului, neputinta 
e conceputá biologic, mai bine spus, bio-psihic: resentimen- 
tul se formeazá la indivizii subdotati sau, in cel mai bun 
caz, mediocru dotati din punct de vedere vital. Cánd este 
vorba de produse spirituale ale resentimentului, cu semni- 
ficatie majorá, cum ar fi religiile sau mor alele — pentru 
Nietzsche, religia si morala crestiná sunt astfel de produ¬ 
se —, acestea exprima categorii umane cu déficit vital. In 
lógica lui Nietzsche, dacá morala crestiná este o moralá a 
sclavilor, atunci sclavii trebuie gánditi ca indivizi cu un po¬ 
tencial biologic redus. Datoritá slábiciunii lor vítale, ei nu 
pot reactiona la frustrare prin faptá, nu-si pot exprima ura, 
trebuind sá se multumeascá cu o rázbunare imaginará, care 
duce la autointoxicare psihicá, la devalorizarea agresivitá- 
tii si la instituirea iubirii ca valoare supremá, nu pot intra 
prin fortá sau prin efortul muncii in posesia bunurilor ráv- 
nite, proclamánd sárácia drept una din valorile cardinale. 
Lipsiti de frumúsete, inteligentá si mándrie, vor cultiva, tre- 
cánd prin invidia existentialá, urátenia, dependenta spiri- 
tualá si umilinta. Intr-un cuvánt, pentru Nietzsche nu poa- 
te exista decát biología si psihologia resentimentului. 

Cu afirmatia cá existá cazuri in care, „indiferent de ca- 
litátile si tráirile individúale insesi, structura societátii 
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creeazá o incárcáturá resentimentará generala", Max Sche- 
ler intemeiazá sociología resentimentului, care constituie 
contribuirá sa cu adevárat nouá la teoria resentimentului. 108 
Altfel spus, anumite conditii sociale, si vom vedea in con¬ 
tinuare care sunt ele, nu predispozitii bio-psihice, produc 
dezechilibrele autoestimative si reactiile de aparare incon- 
stiente de tipul resentimentului la grupuri mari de oameni. 

Urmándu-1 pe Scheler, vom deschide sociología resenti¬ 
mentului cu situatii microsociale. Anumite constelatii fami- 
liale, de pildá, predispun la resentiment, indiferent de do- 
tarea bio-psihicá a indivizilor care participa la ele. „Nu sus- 
tin — serie filosoful — cá la orice individ care se aflá intr-o 
asemenea situatie se va forma cu necesítate resentimentul. 
Aceasta ar fi o prostie extrema. Sustin insá cá asemenea si¬ 
tuatii, prin insási structura lor, sunt incárcate cu un anumit 
potential resentimentar, si aceasta indiferent de particula- 
ritátile oamenilor care se aflá in respectivele situatii." 109 

Relatia dintre soacrá si norá presupune un considerabil 
potential resentimentar. Dupá ce ani indelungati a fost im- 
pártásitá, dragostea de mamá se vede deposedatá de obiec- 
tul ei prin aparitia nurorii, care, fárá nici un merit, benefi- 
ciazá acum de afectiunea dáruitá altádatá in intregime 
mamei. Nu numai cá aceastá frustare majorá nu poate fi re- 
vocatá, dar ea trebuie suportatá sub aparenta de participa¬ 
re bucuroasá. Neputinta manifestárii deschise a sentimen- 
telor de gelozie este impusá in primul ránd de nórmele 
cultúrale, dar si de raportul de forte din acest triunghi. In 
basmele, legendele si miturile popoarelor, soacra apare frec- 
vent ca o fiintá rea, perfidá, ceea ce ilustreazá dificultatea 
conditiei de soacrá, cáreia putine femei ii fac fatá fárá a dez- 
volta atitudini resentimentare. 

O altá situatie microsocialá generatoare de resentiment, 
indiferent de calitátile individúale, este raportul dintre ge¬ 
nerada várstnicá si generada tánárá, aratá pe buná drepta- 
te Scheler. Fárá indoialá, aici aspectul biologic joacá un rol 
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important, dar nu determinant. Deoarece la Scheler accen- 
tul cade pe aspectul social-istoric, momentul biologic fiind 
doar presupus, voi incerca sá-1 pun in evidentá mai intái pe 
acesta. Din punct de vedere vital, imbátránirea este un pro- 
ces involutiv cu repercusiuni psihice de acelasi ordin. Bu- 
curia de a trái, care se alimenteazá din surse instinctuale pe 
care bátránetea le pierde, capacitatea de efort, memoria si 
mai ales torta creatoare, se reduc drastic. Boala isi face tot 
mai des simtitá prezenta, devenind adesea o insotitoare 
cvasipermanentá a várstei crepusculare. 

Modificárile involutive declanseazá in plan autoestima- 
tiv o adeváratá eriza. Cum orice inferioritate devine sursa 
eforturilor de a reface sentimentul valorii proprii, imbátrá¬ 
nirea conduce la resentiment doar dacá societatea nu oferá 
posibilitatea unor compensári reale. ín societátile arhaice, 
unde transmiterea experientei de la o generatie la alta se 
face prin intermediul várstnicilor, atitudinile resentimenta- 
re nu devin apanajul bátránetii, aratá Max Scheler. In lim- 
bajul teoriei autoestimatiei, pozitia de prestigiu pe care ast- 
fel de societáti o conferá bátránilor constituie o compensare 
realá depliná a sentimentului de inferioritate generat de 
pierderea valorilor várstei tiñere. 

In schimb, in societatea moderná, nu le mai revine bá¬ 
tránilor misiunea de mare importantá de a asigura legátu- 
ra dintre generatii. Ea este preluatá de o institutie speciali- 
zatá — scoala de tóate tipurile, de tipar sau de alte mijloa- 
ce de comunicare in masá. Totodatá, imbátránirea coincide 
de cele mai multe ori cu retragerea din perimetrul muncii, 
ceea ce echivaleazá cu pierderea sentimentului utilitátii so- 
ciale, componentá esentialá a sentimentului valorii proprii. 
In asemenea conditii, sansele semnificative social ca deze- 
chilibrul autoestimativ sá fie combátut prin forme de com¬ 
pensare realá sunt reduse. Pentru bátránii societátii moder- 
ne, recursul la pseudo-compensári de tipul resentimentu- 
lui devine inevitabil. De aici ostilitatea aparent nemotivatá 
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a várstnicilor fatá de tineri, precum si tendinta de a depre¬ 
cia valorile várstei tiñere. Judecátile de valoare inspirate de 
resentiment le avea in vedere Nietzsche cánd, in Aurora, 
avertiza metaforic: „Nu este intelept sá lásám amurgul sá 
judece ziua, cáci prea adesea oboseala ar judeca forja, suc- 
cesul, bunele intentii... Asemeni amurgului, bátránetea se 
inváluie intr-o moralitate nouá si atrágátoare si se pricepe 
sá rusineze ziua prin culorile crepusculare, prin pacea si 
tihna sa" 110 . 

Cu sistémele de valori morale sau religioase care au do- 
minat un timp indelungat zone extinse ale lumii intrám in 
zona produselor spirituale ale resen ti m en tu 1 u i, care tind, 
uneori, spre universalitate, din punct de vedere sociologic, 
in cámpul macrosocial. Vor ti trecute in revista morala si re¬ 
ligia crestiná, morala burghezá, proletcultismul si resenti- 
mentul social general, caracteristic comunismului tárziu din 
Románia. 

Nietzsche, primul gánditor care a sesizat filonul resen- 
timentar al religiei crestine — crestinismul s-a náscut „din 
spiritul resentimentului si nu, asa cum s-a crezut, din spi- 
rit", afirma el ráspicat in Ecce Homo —, invoca drept prin¬ 
cipal criteriu de identificare extraordinara rásturnare valo¬ 
nea pe care acesta o presupune in raport cu valorile 
Antichitátii: tot ceea ce vechii greci si apoi Roma anticá si- 
tuau in várful ierarhiei valorilor — virtutile rázboinice, bo- 
gátia, viata simturilor, libertatea spiritualá — este detronat 
si inlocuit cu valori ca iubirea aproapelui, sárácia, abstinen¬ 
ta, credinta in Dumnezeu, umilinta. Inversarea valoricá fárá 
precedent realizatá de crestinism este sintetizatá, crede 
Nietzsche, de binecunoscutul simbol „Dumnezeu pe cru¬ 
ce". Dincolo de bine si de mu si Antichrist ne oferá in transan¬ 
te formulan explicitarea ideilor iconoclaste ale autorului. 
„Nicicánd si nicáieri nu a existat o asemenea indráznealá a 
inversárii, ceva atát de infricosátor si in acelasi timp proble- 
matic ca in aceastá formula..." Si: „Dumnezeu pe cruce — 
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nu intelege inca nimeni gandul ascuns al acestui simbol? 
Tot ceea ce suferá, tot ceea ce este rástignit pe cruce este di- 
vin" 111 . 

Detaliind cáteva din ideile lui Nietzsche, sá urmárim mai 
intái iubirea in viziune crestiná. Relatia dintre punctul de 
plecare — dorinta de rázbunare nesatisfácutá si punctul fi¬ 
nal — iubirea crestiná, care inelude iubirea dusmanului, de¬ 
vine mai transparentá dacá trecem in revistá momentele in¬ 
termediare. Neputinta de a te rázbuna trece in vointa de a 
nu te rázbuna, apoi in iertare si in cele din urmá, in iubirea 
dusmanului. In Antichrist, Nietzsche derivá valoarea iubirii 
crestine dintr-un déficit (biologic) al agresivitátii: „Respin- 
gerea instinctualá a oricárei adversitáti, dusmánii, a oricá- 
ror limite si distante in sentimente se datoreazá unei sensi- 
bilizári extreme la excitanti durerosi, pentru care orice 
opozitie sau perspectivá de opozitie este resimtitá ca o ne- 
plácere insuportabilá. Singura fericire pe care o poate cu- 
noaste este de a nu se mai opune, nici mácar ráului — iubi¬ 
rea ca singura, ultima posibilitate de a trái" 112 . Dar nu numai 
un organism bolnav sau epuizat se poate apára prin aban- 
donarea luptei. Nietzsche nici nu sustine altceva. Desi, in 
acelasi Antichrist, considerá cá de la inceput crestinismul s-a 
adresat tuturor „dezmostenitilor vietii", neavánd un deter- 
minism rasial sau national, filosoful il atribuie unui altfel de 
determinism biologic — boala inteleasá ca insuficientá vita- 
lá sub tóate aspectele, inclusiv estetic: „Crestinismul are la 
bazá ranchiuna celor bolnavi, ura lor instinctivá fatá de cei 
sánátosi, fatá de sánátate. Tot ceea ce e reusit, mándru, se- 
met, dar mai ales frumusetea le supárá ochii si urechile" 113 . 

Si celelalte valori ale moralei crestine isi au, conform lui 
Nietzsche, originea intr-un resentiment alimentat de 
deficiente vitale: sárácia si ascetismul provin din neputin¬ 
ta de a obtine anumite bunuri, neputintá metamorfozatá, 
printr-o rásturnare valoricá de acum bine cunoscutá nouá, 
in virtute, valoarea umilintei si a supunerii din incapacitatea 
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de revoltá, rábdarea din lipsa de initiativá, credinta dintr-o 
dotare intelectualá submediocrá. 

M-as fi asteptat ca intemeietorul sociologiei resentimen- 
tului sá íncerce, examinánd ideile lui Nietzsche, transfor- 
marea biologiei resentimentului intr-o sociologie. Desi ad¬ 
mite cá valorile moralei cre^tine pot fi folosite de omul 
resentimentar pentru a devaloriza anumite valori inaccesi- 
bile, opuse ca sens, cum ar fi bogada, frumusetea, vigoarea 
vitalá etc., Scheler considera cá, originar, valorile crestinis- 
mului provin dintr-un plus si nu dintr-un minus autoesti- 
mativ. Indiciul cá asa stau lucrurile ni-1 oferá iubirea eres- 
tina, de pildá. Adeváratul crestin nu se teme cá se va 
molipsi, injosi, murdári, dacá va cobori la cei bolnavi, sá- 
raci, comuni, uráti, in timp ce anticii concepeau iubirea ca 
ascensiunea imperfectiunii cátre perfectiune, a unui minus 
cátre un plus, ínsusi Dumnezeu fiind, ca la Aristotel, mo- 
torul nemiscat care doar atrage, dar nu poate iubi, cáci per- 
fectiunea isi este siesi suficientá, ceea ce ar fi, in plan auto- 
estimativ, un semn de slábiciune. Dupá Scheler, nici mácar 
iubirea dusmanului nu este o reactie de apárare sui-gene- 
ris, ideologia neputintei, ci tot un semn al fortei interioare, 
al acelei forte capabile sá se opuná tendintei instinctuale de 
a reactiona. 

Interpretarea pe care Scheler o dá ascetismului crestin 
urmeazá acelasi drum, fiind insá mai putin argumentativá. 
Desi idealul ascetic si practicile menite sá-1 realizeze pot fi 
rezultatul resentimentului, al unei atitudini defensive, im¬ 
puse de neputinta permanentizatá de a obtine anumite bu- 
nuri (incapacitatea de a practica o muncá aducátoare de 
cástig se transfigureazá in imperativul sáráciei), ascetismul 
crestin este „o formá superioará si nobilá care provine din 
plinátatea, tária si unitatea vietii si care are ca scop cinsti- 
rea si promovarea vietii" 114 . 

Dacá se poate demonstra atát cá valorile moralei crestine 
provin din resentiment (Nietzsche), cát si cá ele se alimen- 
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teazá dintr-un plus autoestimativ (Scheler), intrebarea re- 
feritoare la criteriul care poate aduce decizia devine inevi- 
tabilá. Ráspunsul poate fi adus tocmai de sociología resen- 
timentului intemeiatá de Scheler, dar neaplicatá de el 
moralei si religiei crestine, adicá de studiul conditiilor so- 
ciale si istorice in care s-a náscut crestinismul. 

Cercetári istorice de cele mai diverse orientári concorda 
in a constata cá religia crestiná a apárut in mediile de la pe¬ 
riferia Imperiului román, la acele páturi sociale si etnice de- 
favorizate si dezmostenite. Cá initial crestinismul a fost o 
religie a sáracilor e un fapt istoric. Deoarece conditiile so¬ 
ciale frustrante erau un adevárat destín pentru páturile din 
care s-au recrutat primii crestini, dezechilibrul autoestima¬ 
tiv produs de neputinta de a trece in act ura, dorinta de ráz- 
bunare, invidia, putea fi inláturat doar cu ajutorul mijloa- 
celor psihice de tipul pseudocompensárii. Prin resentimen- 
tul dus pana la capát, adicá páná la inversarea tablei de va- 
lori, sclavii si paria Imperiului román, pe care trebuie sá-i 
presupunem a fi de cele mai diverse proveniente biopsihi- 
ce si cultúrale, au reusit sá-si facá existenta suportabilá. De 
altfel, virtutile consolatorii ale crestinismului constituie un 
alt punct de coincidentá a rezultatelor diverselor cercetári. 
Pentru ilustrare am ales un pasaj din Ecce hommo, unde 
Nietzsche serie in stilul sáu inegalabil: „Crestinismul ar pu¬ 
tea fi numit un adevárat tezaur de ingenioase mijloace con¬ 
solatorii, atát de multe sunt elementele sale care aliná, nar- 
cotizeazá" 115 . 

Sociología resentimentului ii dá dreptate lui Nietzsche 
impotriva lui Scheler si mutá cauzele neputintei si ale re¬ 
sentimentului din planul dotárii biopsihice deficitare, unde 
le sitúa primul, in cel al conditiilor sociale frustrante, ori de 
cate ori este vorba de produse cultúrale majore ale resenti¬ 
mentului, cum sunt religiile si moralele. 

Dacá Max Scheler n-a reusit sá aprecieze corect relatia 
moralei crestine cu resentimentul, in schimb a indicat cu 
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sigurantá momentul resentimentar din morala moderna 
(burghezá), utilizánd fárá ezitare, de data aceasta, sociolo¬ 
gía resentimentului. Regula princeps a moralei moderne — 
„au valoare morala doar acele ínsusiri, actiuni, bunuri etc. 
pe care omul, ca individ, le-a dobándit prin forta si munca 
proprie" — reprezintá, prin deplasarea atentiei de la valoa- 
rea in sine la dimensiunea subiectivá a muncii, o perverti¬ 
ré axiologicá din spatele cáreia transpare resentimentul 
„stárii a treia" 116 . Astfel au fost devalorizate privilegiile con- 
ferite de nastere, de care beneficia de regula nobilimea, va- 
loarea suprema fiind investitá in „munca proprie", defini- 
torie pentru conditia burgheziei. 

O alta importantá pervertiré axiologicá alimentatá de re- 
sentiment característica lumii moderne este supraordona- 
rea valorii utilitátii fatá de valorile vietii, ceea ce echivalea- 
zá cu a prefera mijlocul scopului. Concretizatá in reguli de 
viatá cum ar fi „munca utilá este preferabilá degustárii 
agreabilului", viata individului trebuie sá se justifice prin 
utilitatea pentru comunitate sau prin calitáti morale ca stá- 
pánire de sine, spirit de economie etc., tóate pietre de terne- 
lie ale moralei burgheze, amintita rásturnare axiologicá e 
produs al resentimentului in másura in care exprimá invi- 
dia si ura fatá de existenta bogatá, cáreia ii este proprie ca- 
pacitatea de a trái bucuria vietii. Din nou devalorizarea vi- 
zeazá conditia nobilimii, preferándu-i-se axiologic conditia 
burgheziei. 

De asemenea, ideea egalitátii morale a tuturor oameni- 
lor, atát de importantá in morala moderná, rezultá din re- 
sentiment. Indiferent dacá pretinde a fi o constatare de 
fapt sau se instituie ca o cerintá, ideea egalitátii sublinia- 
zá Max Scheler, indiferent dacá este vorba de egalitatea 
averii, socialá, politicá, religioasá sau moralá, ascunde im¬ 
per ativul injosirii celui situat intr-o pozitie superioará. 
„Imperativul egalitátii, serie Scheler, este intotdeauna o 
speculatie á baisse!" 
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ín sfársit, subiectivizarea valorilor, „o premisa comuna 
tuturor teoriilor morale moderne", ar deriva si ea din re- 
sentiment. Deoarece omul resentimentar apartinánd stárii 
a treia nu poate suporta «judecata recuzatoare" la adresa 
sa, care provine dintr-o ordine obiectivá a valorilor — ne 
putem intreba aici de ce tocmai ordinea axiologicá feuda- 
lá este pentru Scheler coincidentá cu ordinea obiectivá a 
valorilor —, el va reevalua insá^i ideea de valoare, deri- 
vánd-o din constiinta umaná, pentru a-i contesta astfel 
obiectivitatea. 

Seria marilor produse istorice ale resentimentului in care 
Nietzsche a inscris crestinismul, iar Scheler morala burghe- 
zá, trebuie completatá, la sfársitul secolului al XX-lea, cu 
proletcultismul si morala comunista. Cá proletcultul se hrá- 
neste din resentimentul categoriilor sociale defavorizate in 
taza de inceput a capitalismului este documentat nu numai 
de denominarea sa, care exalta «cultura proletará", ci si de 
rásturnarea valoricá pe care o presupune. Intreaga cultura 
a trecutului a fost repudiatá tocmai pe motiv cá este bur- 
ghezá, indiferent dacá era vorba de disciplinele umaniste, 
intotdeauna permeabile, in grade diferite, la influentele ide- 
ologice, sau de stiintele exacte. Nu numai sociologia, antro- 
pologia filosoficá sau psihanaliza au fost eliminate, ca dis¬ 
cipline, din cultura „nouá", ci si genética. E posibil ca 
repudierea geneticii sá mai fi avut o ratiune tot de ordin 
resentimentar, cáci ce poate fi mai incomod pentru o ideo- 
logie egalitaristá decát o stiintá care indicá premisele gene- 
tice ale inegalitátii. 

In plan moral, asemeni etosului crestin, care a devalo- 
rizat frumusetea, sánátatea, puterea, bogátia, spiritul ráz- 
boinic — valorile aristocratiei antice —, pentru a plasa va- 
loarea in urátenie, suferintá, slábiciune, iubirea aproape- 
lui — date ale conditiei celor dezmosteniti in Imperiul ro¬ 
mán — sau etosului burghez, care a investit cu valoare 
doar insusirile sau bunurile obtinute prin muncá proprie 
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si a preferat utilitatea valorilor vietii (capacitátii de a trái 
bucuria vietii), etosul comunist a valorizat colectivismul, 
colaborarea si egalitarismul in dauna individualismului, 
concurentei si diferentierilor sociale. 

Nicio ilustrare a sociologiei resentimentului nu este atát 
de concludentá ca aceea oferitá de resentimentul social ge¬ 
neral, forma specificá pentru comunismul real. In másura 
in care acest tip de resentiment cuprinde majoritatea popu- 
latiei unei tari, asa cum s-a intámplat cu Románia anilor '80, 
este evident cá factorii cauzatori tin de conditiile sociale si 
nu de dotarea biopsihicá. Doar dacá am admite cá intrea- 
ga populatie suferá de un déficit vital, ipoteza pe care de- 
cembrie 1989 a infirmat-o, am putea sustine in continuare 
ideea nietzscheeaná a sorgintei biologice a resentimentului. 
Dar ce este resentimentul social general? 

Teoretizat in manierá populará prin sintagma: „sá moa- 
rá capra vecinului", resentimentul specific comunismului 
se caracterizeazá prin activarea impulsurilor ostile si dis- 
tructive refulate nu numai de cátre diferentele dintre diver- 
sele categorii sociale, de altfel minime, ci si de orice reusi- 
tá care depaseste conditia mizerá a majoritátii, indiferent 
de apartenenta socialá a autorului acesteia. Din numeroa- 
sele relatári oferite de presa postdecembristá — resentimen¬ 
tul social general s-a manifestat fárá deghizári, mai ales 
dupá prábusirea aparatului represiv al comunismului — 
retín ca ilustrare jubilarea membrilor unei recent infiintate 
asociatii agricole din Judetul Neamt la aflarea vestii cá aso¬ 
ciada rivalá din aceeasi comuná, impiedicatá sá-si depozi- 
teze recolta de gráu intr-o magazie a fostului C.A.R, a tre- 
buit s-o transporte pe ploaie in alt loe, ceea ce a avut ca 
rezultat udarea si compromiterea ei. Locuitorii unui alt sat 
din Moldova, lovit de inundatii in anuí 1991, nu au putut 
sá se inteleagá in privinta atribuirii cátorva case venite ca 
ajutor din stráinátate, irosind, fideli devizei „sá moará ca¬ 
pra vecinului", in cele din urmá ajutorul. 
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La aceastá stare sufletcascá, in care recunoastem un re¬ 
sen timent in evolutie, majoritatea membrilor societátii 
ajung datoritá frustrárilor exercitate de comunism. Ca sis- 
tem economic ineficient, socialismul real conduce la gene- 
ralizarea sáráciei, cáreia ii corespunde in plan psihic insta- 
larea unui acut si permanentizat sentiment de nemultumire. 
Depásirii constructive a urii, dorintei de rázbunare si invi- 
diei — tóate expresii ale frustrárii — i se opune hipercen- 
tralizarea economiei, care nu lasa spatiu de actiune pentru 
initiativa individúala. Dacá la frustrárile economice le adáu- 
gám pe cele s ocia le, politice si cultúrale, atunci avem ima- 
ginea unui organism social ostil individului, majoritátii in- 
divizilor care-1 compun. 

La aparitia formei generale a resentimentului social 
contribuie decisiv, aláturi de frustrarea múltipla si nepu- 
tinta de a o compensa constructiv, absenta reglementári- 
lor democratice (pluripartidism, parlament, presa libera, 
separarea puterilor in stat), reglementári al cáror rol este, 
printre áltele, de a permite descárcarea nemultumirii di- 
feritelor grupuri si a intregii societáti. Mai mult decát atát, 
societatea comunista creeazá organisme menite sá impie- 
dice prin pedepse radicale manifestarea oricárei nemultu- 
miri. Politia politicá secreta vizeazá nu numai interzice- 
rea manifestárii comportamentale a nemultumirilor, ci si 
reprimarea sentimentelor si ideii de nemultumire. In con- 
ditiile unei neputinte absolute de manifestare, sentimen- 
tele negative produse de frustrare nu pot lúa decát calea 
resentimentului. 


11.3. Valorizarea produselor cultúrale 
ale resentimentului 

Desi intre Nietzsche si Scheler exista, asa cum am vázut, 
considerabile deosebiri teoretice, in privinta valorizárii 
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produselor cultúrale izvoráte din resentiment ei adopta 
aceeasi a ti tu diñe, de severa condamnare. Primul vede in 
crestinism si mai ales in morala crestiná principalii vinovati 
pentru accentuata decadentá pe care credea a o descoperi 
in viata socialá, politicá si cultúrala a Europei moderno, iar 
cel de-al doilea considera morala burghezá ca pe un mo- 
ment de prábusire valoricá. 

O asemenea apreciere negativa poate surprinde doar in 
cazul lui Nietzsche. íntrucát Scheler este un adept declarat 
al absolutismului etic, conform cáruia exista „reguli vesni- 
ce de preferintá intre valori si o corespunzátoare ierarhie 
eterna a valorilor", nu este de mirare cá valorile generate 
de resentiment, deviante in raport cu aceastá ordine fixá, 
sunt considérate de el false valori, iar valorile moralei cres- 
tine, coincidente cu ea, sunt scoase de sub semnul resenti- 
mentului. Ne-am fi asteptat ca Nietzsche, gánditorul care 
vrea sá acrediteze ideea despre „nevinovátia devenirii" si 
care seria in Omenesc, prea omenesc: „Printre cele ce pot duce 
la disperare un gánditor este si constiinta faptului cá din... 
ilogic se nasc multe lucruri bune. El este atát de adánc im- 
plantat in pasiuni, limbá, arta, in religie si in tot ce conferá 
valoare vietii, incát nu-1 poti indepárta, fárá ca astfel sá va- 
támi iremediabil aceste frumuseti" 117 , reprezentantul, dupá 
Scheler, al relativismului etic sá fie mai elastic in aprecieri; 
si totusi cu greu s-ar putea imagina un judecátor mai aspru 
al produselor cultúrale de naturá resentimentará. 

Dacá ne apropiem de problema valorizárii produselor 
spirituale fárá parti-pris anti sau pro crestin, anti sau pro 
burghez, primul lucru pe care-1 putem pune in discutie este 
insá^i legitimitatea problemei. Este posibil ca din „ráu" 
(sentimente de urá, rázbunare, invidie, inferioritate) sá se 
nascá binele? Este posibil ca o floare a ráului, asemeni re- 
sentimentului, sá producá fructe care sá stea sub semnul 
binelui? La prima vedere ráspunsul nu poate fi decát nega- 
tiv si intrebarea fárá sens, solutie pentru care opteazá (de 



Impuritatea spiritului: psihanaliza ca hermeneuticá 223 


fapt) atát Nietzsche, cát si Schclcr, divergenta dintre ei con- 
stánd doar in diagnosticarea produselor cultúrale puse pe 
lume de resentiment. Din modul in care condamná mora- 
lele care se alimenteazá din resentiment reiese convingerea 
ambilor cá rául nu poate produce decát ráu. 

In schimb, abordarea istoricá a valorizárii produselor 
resentimentare din cultura ne pune in tata unei alte con¬ 
statan: in momentul aparitiei moralelor resentimentare, 
care contesta moralele oficiale ale epocii respective, con- 
temporanii le valorizeazá indeobste negativ. Treptat, pe 
másurá ce noile morale devin dominante, valorizarea se 
modifica. Din chintesentá a ráului, aceleasi morale se trans¬ 
forma in chintesentá a binelui. Oscilatiile in timp ale eva- 
luárii moralelor resentimentare vorbesc despre legitimita- 
tea problemei. 

Dacá vrem sá stabilim in ce másurá moralele resenti¬ 
mentare participá la progresul moral si utilizám drept cri- 
teriu al evaluárii plusul de umanizare pe care il aduc, atunci 
se dovedeste cá iubirea de oameni din morala crestiná, de 
pildá, extinde considerabil sfera umanului. In timp ce mo¬ 
rala anticá refuza barbarilor apartenenta la umanitate, mo¬ 
rala crestiná avanseazá ideea cá toti oamenii sunt demni de 
iubire, indiferent de pozitia socialá sau apartenenta natio- 
nalá, toti fiind egali in fata lui Dumnezeu. De asemenea, ac- 
centul pus de morala burghezá pe valoarea conferitá insu- 
sirilor si bunurilor umane de cátre munca proprie, desi 
cautá sá suprime unilateralitatea moralei nobiliare axatá pe 
privilegiile conferite de nastere printr-o unilateralitate opu- 
sá, repune in atentie adevárul cá meritul uman poate fi in- 
dependent de inzestrarea nativá, bogátia societátii capita- 
liste neputánd fi conceputá fárá transformarea meritului 
personal in valoare supremá. 

Desi distanta in timp fatá de „morala comunistá" nu este 
suficient de mare pentru a emite o judecatá impartialá, 
lógica de mai sus ne obligá sá avansám ipoteza, nu fárá o 
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puternicá rezistentá afectiva, trebuie sá o márturisesc, cá si 
aceastá moralá resentimentará ar putea confine elemente 
progresive in sensul unei accentuári a solidaritátii umane. 
Desigur, verdictul definitiv il va da istoria. Pana atunci sá 
notám o concluzie provizorie: produsele cultúrale ale re- 
sentimentului (moralele) nu pot fi califícate odatá pentru 
totdeauna ca stand sub semnul ráului, din perspectiva is- 
toricá ele vádindu-se a fi, cel putin in parte, vehicule care 
pun in evidentá noi dimensiuni ale conditiei umane. 


12. Psihanaliza spiritului stiintific 

Cultul pe care secolul XX 1-a dedicat stiintei s-a alimen- 
tat din douá surse principale: pe de o parte, obiectivitatea 
cunoasterii stiintifice, pe de alta, succesul practic al aceste- 
ia, realizat prin intermediul tehnicii. In ce priveste prima 
caracteristicá, singura care ne va interesa in paginile ce ur- 
meazá, un reprezentant autohton al filosofiei stiintei — Mir- 
cea Flonta — afirma cá disciplina sa „este o... legitimare a 
excelentei unei cunoasteri ce contopeste idealul explicatiei 
rationale si al unificárii cu idealul cunoasterii obiective" 118 . 

Dacá pseudostiinta rezidá in „atribuirea unor insusiri 
omenesti obiectelor din lumea exterioará" 119 , atunci obiec¬ 
tivitatea stiintei mature poate fi tradusá in termenii filoso¬ 
fiei inconstientului prin puritatea spiritului. In timp ce alte 
forme ale spiritului, cum ar fi arta, morala, religia, sunt prin 
natura lor mai mult sau mai putin impure, incorporánd nu- 
meroase elemente subiective, multe dintre ele tinánd de su- 
fletul inconstient (vezi capitolele anterioare), stiintele exac- 
te par a realiza idealul de puritate la care a aspirat 
dintotdeauna omenirea. 

Asa stand lucrurile, hermenéutica psihanaliticá orienta- 
tá spre identificarea manifestárilor sufletului inconstient la 
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nivelul spiritului constient pare a avea de spus putine lu- 
cruri despre stiintá in sensul tare al termenului. Totusi, in 
másura in care stadiul contemporan al stiintei este rezulta- 
tul unei dezvoltári istoricc, filosofía inconstientului poate 
studia cu succes impuritatea spiritului asupra etapelor mai 
vechi ale evolutiei sale. Pentru acest demers, lucrarea La 
Formation de l'Esprit Scientifique a cunoscutului istoric al sti¬ 
intei si filosof Gastón Bachelard este foarte utilá. Dacá se 
plaseazá in cheie jungianá, filosofía inconstientului isi poa¬ 
te exercita vocatia hermeneuticá si asupra spiritului stiinti- 
fic contemporan, cáutánd insá nu urmele sufletului incon¬ 
stient, ci pe cele ale spiritului inconstient. Pentru aceastá 
variantá, voi apela la scrierile lui Jung, Pauli si mai ales ale 
lui Blaga. 

Deoarece in domeniul Geisteswissenschaften situatia este 
cu totul alta, obiectivitatea cunoasterii fiind doar un dezi- 
derat partial realizat si realizabil, filosofía inconstientului 
inspiratá de psihanaliza freudianá are un cámp de aplica¬ 
re tot atát de fructuos cum este cel oferit de religie, artá sau 
moralá. Imi voi baza dezvoltárile pe extrem de interesanta 
carte a psihanalistului si etnologului Georges Devereux De 
l'Angoisse a la Méthode dans les Sciences du Comportament, in 
care este avansatá si sustinutá ipoteza cá singura cale de ac- 
ces la obiectivitate in stiintele omului este constientizarea, 
asumarea si prin aceasta neutralizarea interventiei subiec- 
tivitátii cercetátorului in procesul cunoasterii. 


12.1. Inconstientul personal si stiintele naturii 

Páná la aparitia cártii lui Gastón Bachelard dedicatá for- 
márii spiritului stiintific, istoria stiintei a fost doar istorie a 
spiritului, prezenta si participarea sufletului, mai ales a su¬ 
fletului inconstient, la acest domeniu fiind complet neglija- 
tá. Psihanaliza cunoasterii stiintifice, pe care autorul francez 
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o avanseazá, isi propune nu numai sá faca dreptate di- 
mensiunii afective a activitátii cercetátorului, ci si sá du- 
bleze etapele esentiale ale dezvoltárii ^tiintei ca forma a 
spiritului, cu etapele corespunzátoare ale sufletului. Mai 
mult decaí atát, functia demersului psihanalitic initiat de 
autor este esentialá atát pentru stiintá, indicándu-i macar 
postfestum calea spre puritate, cát si pentru «filosofía sti- 
intificá", de neconceput de acum inainte in absenta unui 
asemenea demers. „In orice caz, sarcina filosofiei stiintifi- 
ce este foarte clara: psihanalizarea interesului, ruinarea 
utilitarismului, oricát ar fi de deghizat, oricát de elevat 
s-ar pretinde, orientarea spiritului dinspre real spre arti¬ 
ficial, dinspre natural spre uman, dinspre reprezentare 
spre abstractie" 120 . Rezultatul la care se ajunge astfel este 
puritatea spiritului ^tiintific, ceea ce transforma stiinta 
intr-o «estética a inteligentei". 

Pentru a ne concentra asupra relatiei spirit-suflet si a im- 
puritátii spiritului stiintific in fazele sale incipiente, e nece- 
sar mai intái sá prezentám cele trei etape mari ale dezvol¬ 
tárii stiintei, a^a cum le schiteazá Bachelard: etapa 
prestiintificá (Antichitatea clasicá, Renasterea, secolele XVI, 
XVII si XVIII); etapa stiintifica incluzánd sfársitul secolului 
al XVIII-lea, intreg secolul al XlX-lea si inceputul secolului 
al XX-lea; in sfársit, etapa noului spirit stiintific inauguratá 
in 1905 de teoria relativitátii si continuatá prin mecánica 
cuanticá, mecánica ondulatorie a lui Louis de Broglie, fizi- 
ca matricelor a lui Heisenberg, mecánica lui Dirac etc. Lor 
le corespund trei etape ale sufletului care interfereazá cu 
spiritul stiintific, influentándu-1 decisiv in prima etapá: „Su- 
fletul pueril sau mondan ", caracterizat de curiozitate naivá, 
uimire in fata oricárui fenomen instrumentat, inclinat spre 
colectionare si pasivitate; „sufletul profesoral", dogmatic si 
mándru de dogmatismul sáu, fixat de prima abstractie, in 
intregime deductiv, ceea ce constituie intotdeauna un su- 
port pentru autoritate; sufletul care se straduieste sa abstracti- 
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zeze si esentializeze, „constiintá stiintificá dureroasá", orien- 
tat inductiv si indoindu-se de dreptul de a abstractiza intr-o 
situatie sau alta, dar convins cá abstractia e o datorie. 

Psihanaliza spiritului stiintific se va aplica in special asu- 
pra etapei prestiintifice, etapa cea mai impura, cánd stiin- 
ta e cu adevárat invadatá de sufletul pueril. De fapt este 
vorba de o psihanaliza a experientei imediate, a empiris- 
mului naiv, a cunoasterii imediate, care, desi este un 1110 - 
ment necesar al cunoasterii stiintifice, are intotdeauna nevo- 
ie de rectificare, in másura in care se plaseazá „inaintea si 
deasupra criticii" si este, din acest motiv, in ínsási princi- 
piul ei subiectivá. Altfel spus, in termenii filosofiei incon- 
stientului, prima forma a spiritului stiintific este extrem de 
impura, iar sensul dezvoltárii sale este de la un grad ma- 
xim la un grad minim de impuritate. Inaintea lui Ricoeur, 
Bachelard formuleazá, pentru domeniul particular al epis- 
temologiei, prima din ideile generale ale hermeneuticii 
psihanalitice: constiinta imediatá este constiinta falsa. 

Impurificarea empirismului naiv de catre sufletul pue¬ 
ril genereazá numeroase „obstacole epistemologice", pe 
care psihanaliza le poate identifica, dezváluindu-le substra- 
tul inconstient. Din perspectiva lui Bachelard, istoria stiin- 
tei apare ca o suitá de depásiri a obstacolelor epistemolo¬ 
gice pe care participarea sufletului, si mai ales a sufletului 
inconstient, la cunoastere le pune spiritului stiintific. 

Psihanaliza practicatá de gánditorul francez nu este, tre- 
buie s-o spunem de la inceput, o psihanaliza orto- 
dox-freudianá, preocupatá doar de demascarea efectelor 
spirituale ale refulárii reprezentantilor psihici ai libidoului. 
Desi nu va neglija acest aspect, mai ales cánd se ocupa de 
alchimie, Bachelard vorbeste si de o psihanaliza a instinc- 
tului alimentar sau de o psihanaliza a sentimentului pose- 
siei si vointei de putere, lárgind cuprinsul psihanalizei pana 
la a-1 suprapune cu omenescul in singularitatea sa mai su¬ 
perficial sau mai profunda. Asadar, nu doar naturalitatea 
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anticulturalá, de tipul sexualitátii prcgenitale, va fi dizlo- 
catá din corpul stiintei prestiintifice. Cum vom vodca, as¬ 
peóte mult mai benigne, de tipul curiozitátii naive, a atrac- 
tiei pentru pitoresc, a nevoii de certitudine imediatá sau 
animismului, vor face obiectul cercetárii din Formaren spiri- 
tului stiintific. Intr-un cuvánt, „trebuie sá considerám omul 
in intregul sau, cu incárcátura sa de ancestralitate si incon- 
stienta, cu tineretea sa confuzá si contingenta, dacá vrem 
sá avem másura obstacolelor care se opun cunoasterii 
obiective, cunoasterii linistite" 121 . 

Dacá este adevárat cá sursa obstacolelor epistemologice 
nu trebuie cáutatá nici in complexitatea si fugacitatea feno- 
menelor lumii, nici in slábiciunea simturilor si a spiritului 
uman, ci in actul cunoasterii, adicá in intálnirea lor, cum 
sustine Bechelard, atunci unul din cele mai vechi si mai im¬ 
portante obstacole este frica. Desi Formaren spiritului stiinti¬ 
fic o mentioneazá si-i inregistreazá efectele in planul medi- 
cinei, psihanaliza acestui obstacol rámáne incompletá. Ideea 
esentialá e continutá in pasajul urmátor: „Valorizarea pu- 
drei de viperá provine in parte, afirmá autorul, dintr-o fri- 
cá invinsá. Triumful impotriva repugnantei si pericolului 
este suficient pentru a valoriza obiectivul" 122 . Analiza este 
dusá mult mai departe de Georges Devereux, care urmá- 
reste efectele si cauzele unui sentiment inrudit — angoa- 
sa — in fizicá. Pentru cá aici, ca si in alte domenii, aparti- 
nátoare stiintei or naturii, observarea are un sens unic, doar 
dinspre subiect spre obiect, lipsa de reactie, tácerea acestu- 
ia provoacá cercetátorului sentimentul „angoasei cosmice". 
Reactiile de apárare ale subiectului, care amendeazá in di¬ 
verse grade obiectivitatea (stiintificitatea) demersului sáu, 
pot fi grupate in trei tipuri de atitudini; a) negarea mate- 
riei, care devine simplá iluzie; b) postularea unui prototip 
transcendent al realitátii. Chiar si astázi, sustine Devereux, 
tácerea materiei ii mai tulburá pe fizicieni in másura in care, 
dintre toti savantii, ei sunt cei mai inclinad spre suprana- 
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tural; c) considerarea materiei ca o barierá sau ca un me- 
diator intre om si fiinte i pote ti ce, apte sá-i ráspundá. ín ul¬ 
tima instantá, orice sistem de gandiré si-ar avea rádácinile 
in inconstient si ar constitui o forma de aparare impotriva 
angoasei. 

Partea propriu-zis psihanaliticá a dezvoltárilor lui De- 
vereux, extrem de incitantá, priveste motívele care provoa- 
cá angoasa, uneori chiar panica. Reactia cercetátorului la 
tácerea materiei ar tí o reeditare a reactiilor copilului din 
primele luni de viatá la absenta, lipsa de ráspuns a mamei: 
„Prototipul oricárei panici provócate de absenta ráspunsu- 
lui este reactia sugarului la absenta mamei sale sau la ab¬ 
senta momentaná a ráspunsului ei" 123 . Neputánd diferen- 
tia intre absenta, refuz deliberat al ráspunsului si moarte, 
sugarul percepe absenta ráspunsului ca pe un semn de os- 
tilitate. Pentru a demonstra cá si savantul reactioneazá (in- 
constient) intr-un mod asemánátor, Devereux il citeazá pe 
eminentul matematician Lagrange, care vorbea de „perver- 
sitatea" obiectelor, complet indiferente fatá de strádaniile 
omului, angajat in studiul lor matematic. Si afirmada lui 
Whitehead, conform cáreia „natura este inchisá pentru spi- 
rit", nu ar tí decát un ecou indepártat al panicii sugarului 
ale cárui strigáte nu provoacá nido reactie lumii inanima- 
te care-1 inconjoará. 

Indiferent dacá este arhaicá, tinánd de animismul primi- 
tiv, sau de datá recentá, postularea existentei fiintelor su- 
pranaturale in spatele lumii materiale si-ar avea originea in 
halucinatiile sugarului, care incearcá pe aceastá cale sá com- 
penseze absenta mamei. 

In incercarea sa de psihanalizá a spiritului stiintific, Ba- 
chelard va evidentia mai intái imixtiunea si efectele noci- 
ve ale sufletului senzorial la nivelul experientei prime. Ast- 
fel, curiozitatea naturalá, atát de importantá pentru etapa 
prestiintificá, este in egalá másurá o piedicá, deoarece, prin 
satisfacerea sa „cunoasterea e inlocuitá prin admiratie. 
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ideile prin imagini" 124 . Un exemplu preluat din cartea lui 
Priestley Histoire de l'électricité, París, 1771, vol. I.), ii da po- 
sibilitatea lui Bachelard sá ilustreze importanta mondená 
pe care o cápátaserá experientele legate de electricitate, 
gradul in care ele erau «interesante" pentru toatá lumea, 
inclusiv pentru rege, care asista la o «experientá de gala", 
in care abátele Nollet aplica un soc electric la nu mai pu- 
tin de 480 dintre soldatii din garda sa. Empirismul «colo- 
rat", caracteristic pentru cercetarea initialá a electricitátii, 
consonant cu o anumitá lene intelectualá, potrivnicá efor- 
tului pe care-1 presupune cáutarea legii, se ímpotriveste 
progresului stiintei, fie ^i prin aceea cá este incapabil sá 
ofere macar o descriere satisfácátoare («bine ordonatá, bine 
ierarhizatá a fenomenelor"). 

Intrucát vázul este cel mai important dintre simturi, em¬ 
pirismul naiv va sta sub semnul pitorescului, care nu numai 
cá indepárteazá de esential prin excesul de imagini, ci con¬ 
duce chiar la adoptarea unor ipoteze neverificate, de-a 
dreptul aberante, uneori. Astfel, un autor destul de cunos- 
cut al secolului al XVIII-lea — Carra, care publicá intre 1781 
si 1783 cele patru volume ale tratatului sáu intitulat 
Nouveaux Principes de Physique, serie in tomul IV al opului 
sáu cá vegetalele si animalele si-ar datora pozitia caracte- 
risticá unei conlucrári dintre electricitatea atmosfericá si for- 
ta centrifugá. La aceastá reverie, pe care o poate produce 
fárá nicio dificúltate un copil de opt ani, savantul secolului 
al XVIII-lea ajunge bazándu-se pe experientá omuletului 
de cartón ridicat si balansat in aer de vibratiile masinii elec¬ 
trice. In lupta sa impotriva imaginilor, analogiilor, metafo- 
relor, spiritul stiintific poate fi ajutat de psihanalizá care le 
indicá resortul sufletesc, sursá de stagnare sau eroare. 

O primá sondá in sufletul inconstient in sens propriu-zis 
psihanalitic aruncá Bachelard atunci cánd, bazándu-se pe 
propensia empirismului naiv spre interesant, uimitor, spec- 
taculos, pitoresc, conchide asupra impurificárii sale de cátre 
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voltea de putere refulatá. Exemplele nu mai sunt selecció¬ 
nate din istoria stiiteei, ci din experietea didáctica pe care 
autorul a acumulat-o in calitate de profesor de liceu. Trece- 
rea dintr-un plan intr-altul este legitimatá de id cea, nefor- 
mulatá explicit, cá ontogenia stiintei ii repetá filogenia. „Un 
profesor de chimie cu sirte psihologic va putea sá-^i dea 
seama de caracterul impur al interesului elevului pentru ex- 
plozie". La adolescenti, explozia ar activa intentia difuzá 
de a face ráu, de a speria, de a distruge, ceea ce e atestat de 
persistente uimitoare a amintirilor despre órele de chimie 
in care experieteele presupuneau o explozie, amintiri gru- 
pate nu in jurul combinatiei chimice care a generat-o, ci asu- 
pra reactiilor defensive ale profesorului sau colegilor, fapt 
ce ar trimite la «tenditeele anarhice si satanice, la nevoia de 
a stápáni pentru a oprima oamenii". 

Tot din vointa de putere subteraná se alimenteazá si o 
alte particularitate a spiritului stiintific aflat in taza sa pre- 
stiintificá, si anume nevoia de certitudine imediatá, adéren¬ 
te la faptul primitiv, nevoia de a pleca de la ceva cert. Ex- 
trem de rezistent la critici si innoire, atasamentul tata de 
cunostiteele prime nu este decát o «racionalizare", afirma 
Bachelard preluánd o idee a lui Ernest Jones, in spatele cá- 
reia se ascunde „ voltea de a avea dreptate, independent de 
orice proba explicitá, de a evita discutía invocánd un fapt 
aparent neinterpretat, in timp ce in realitate i se da o valoa- 
re declarativa primordialá" 125 . Ca exemplu pentru acest tip 
de racionalizare. Jones indica utilizarea valerianei ca medi- 
cament pentru simptomele isterice, utilizare bazatá pe cre- 
ditea cá isteria ar fi rezultatul migrárii uterului prin corp. 
Valeriana (si assa foetida) ar fi avut capacitatea de a-1 repu¬ 
ne in pozitia nórmala, ceea ce ar fi contribuit la disparitia 
simptomelor isterice. Desi tara suportul experieteei, meto- 
da de tratament amintitá continua sá fie utilizatá ca princi¬ 
pal remediu in cazurile de isterie. (Considératele lui Jones 
se refera la anii '20). Neurologii moderni, constránsi sá 
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explice studentilor modul de actiune al celor douá medica- 
mente, le-au dat denumirea stiintificá de antispastice si au 
continuat sá le recomande, apreciindu-i pe cei vechi pen- 
tru descoperirea lor, cáreia i-au dat insá o explicatie absur¬ 
da. Exemplul ilustreazá atát persistenta uimitoare a unor 
prime cunostinte, cát si capacitatea psihanalizei spiritului 
stiintific de a reduce aceste cunostinte la rangul lor firesc, 
acela de stimul pentru cercetare. 

In faza prestiintificá, spiritul stiintific nu s-a eliberat inca 
de inclinada spre generalizári grábite, impusá de diferite 
niveluri ale sufletului, inclinatie care, prin conceptele scle- 
rozate pe care le produce, reprezintá un obstacol difícil pen¬ 
tru cunoasterea obiectivá. Coagularen, in viziunea secolelor 
XVII si XVIII, este un astfel de concept. In definida pe care 
Academia de Stiinte Francezá i-o da, in 1669, ii sunt subsu- 
mate fenomenele cele mai eterogene: coagularea laptelui si 
a sángelui, solidificarea grásimilor si a metalelor topite, in- 
ghetarea apei. Dupa Bachelard, o asemenea definitie exce- 
leazá prin „lenea de a distinge", marca cea mai pregnantá 
a conceptelor sclerozate. ín secolul al XVIII-lea, coagularea 
e ridicatá la rangul de principiu de explicatie cosmogóni¬ 
ca: Wallerius afirma in lucrarea sa De Vorigine du Monde et 
de la Terre en particulier (1780) cá animalele provin din ma- 
terie lichidá printr-un fel de coagulare. 

Spre deosebire de gándirea stiintificá, a cárei vocatie este 
de a delimita, preciza si purifica fenomenele urmárind 
obiectivitatea si nu universalitatea, gándirea prestiintificá 
nu-si circumscrie obiectul: „abia a incheiat o experientá par- 
ticulará cá si incearcá s-o generalizeze in domeniile cele mai 
diverse". Conceptul de fermentare stá, aláturi de concep- 
tul de coagulare, márturie pentru aceasta. La Geoffroy 
(Histoire de l'Academie des Sciences), vegetada e un fel de fer¬ 
mentare. Lémery in Cours de Chymie (1680) vede fermenta¬ 
da activá in lumea mineralá: efectul ei ar fi asemánátor efec- 
tului focului, indepártánd, in productia de metal, pártile 
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terestre si grosiere, iar contele de Tressan explica fenome- 
nele electrice prin fermentare. Cánd din viziunea universa¬ 
lista a fermentárii deriva recomandári practico, absurdita- 
tea devine patenta. Data fiind fermentarea acida a laptelui 
in stomac, precum si faptul cá digestía este in mod esential 
miscare, doctorul Macbride ajunge sá recomande scutura- 
rea sugarului dupa flecare suptü 

Douá sunt, dupa Bachelard, sursele sufletesti ale gene- 
ralizárilor excesive si nejustificate: pe de o parte, plácerea 
pe care o produce absenta efortului, comoditatea intelectu- 
alá — „in secolul al XVIII-lea, ideea unei naturi omogene, 
armonice, tutelare estompeazá tóate singularitátile, tóate 
contradictiile, tóate ostilitátile experientei" 126 , pe de alta 
parte, orgoliul, adicá, in termeni nietzscheeni, vointa de pu- 
tere. Ca fin analist, gánditorul francez identifica semnele 
interventiei sufletului inconstient in exercitiile de umilita- 
te care insotesc, la autorii secolelor XVII-XVIII, afirmatiile 
cele mai hazardate prin gradul de generalitate. „Abia au 
avansat una din aceste ipoteze de unificare grandioasá, cá 
si fac act de umilitate intelectualá, amintind cá intentiile 
Domnului sunt ascunse. Dar aceastá umilitate, care se ex- 
primá intr-o manierá atát de «discretá» si tardivá, ascunde 
ráu o imodestie primitivá. Vom gási intotdeauna orgoliul 
la baza unei cunostinte care se afirmá generalá, iesind din 
domeniul experientei, unde ar putea tí contrazisá." 127 

Cititorul contemporan, la curent cu performantele me- 
dicinei secolului XX, va fi surprins sá afle cá trátatele de 
mediciná ale secolului XVIII mai acordau un loe privile- 
giat virtutilor terapeutice ale pietrelor pretioase sau auru- 
lui. In Traité de la Maticre médicale (1748), carte care a cunos- 
cut o ráspándire ie^itá din común, Geoffroy, de^i isi 
propunea sá se deta^eze de credintele superstitioase pri- 
vitoare la puterile miraculoase ale smaraldului, nu ezita sá 
accepte cá el opre^te hemoragiile, dizenteria £i fluxul 
hemoroidal ^i sá elogieze farmacia care utiliza pietrele 
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pretioase. Acelasi Geoffroy nu se poate hotári sá renunte 
la ideea cá aurul vindecá: „A spune linistit cá aurul nu in¬ 
sana toseste, nu da curaj, nu opreste hemoragiile, nu risi- 
peste fantasmele noptii... aceasta necesita un adevárat 
eroism intelectual; aceasta necesita un inconstient psihana- 
lizat, adicá o cultura stiintificá bine izolatá de orice valori¬ 
zare inconstientá", comenteazá Bachelard 128 . Metamorfo- 
zarea unei valori inconciente, care tiñe de suflet, intr-o 
valoare sdinti ficá a spiritului constient este expresia insi¬ 
nuar ii sentimentului posesiei in actul cunoasterii, ceea ce, 
in plan epistemologic, da continut la ceea ce Bachelard nu¬ 
mere „obstacolul substantialist". 

Complexul micului profit sau „complexul lui Harpa- 
gon", care se concretizeazá, printre áltele, in cultul medical 
prestiintific pentru anumite materii si calitáti (pietre si me¬ 
tale pretioase) consta intr-o mare atentie acordatá lucruri- 
lor mici care, odatá pierdute, nu vor mai putea fi regásite. 
„A nu pierde nimic este mai intái o prescriptie normativa. 
Aceasta prescriptie devine apoi o descriere; ea trece de la 
normativ la pozitiv. In fond, axioma fundaméntala a realis- 
mului nedovedit — nimic nu se pierde, nimic nu se creea- 
zá — este afirmada avarului" 129 (sublinierea apartine gán- 
ditorului francez). 

Unul din cele mai rezistente obstacole epistemologice 
s-a dovedit a fi obstacolul animist. Oricát ar fi de surprin- 
zátor, il intálnim nu numai in stnnta anticá si medievalá, ci 
si in cea a secolului al XVIII-lea. Privilegierea vitalului in 
tóate privintele se redecía si in contrarianta convingere a 
chimistilor de acum 200 de ani cá materia vie este mai sim- 
plá decát materia anorganicá. Credinta in universalitatea 
vietii poate duce gándirea prestiintificá la excese incredibi- 
le, cum ar fi ideea despre fecunditatea mineralelor: in 1782, 
Pott sustine cu seninátate cá filoanele de metale se regene- 
reazá dupá o perioadá de exploatare, asemeni organisme- 
lor. Mai mult decát atát, Crosset de la Heaumerie crede cá 
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procesul poate fi stimulat artificial prin inseminarea vechi- 
lor mine cu fier. Tot expresia animismului persistent este si 
faptul cá anumite progrese tehnice, cum este microscopul, 
au íntárit, intr-un prim moment, convingerea despre uni- 
versalitatea vietii. Pentru cá microscopul a fost utilizat mai 
intái in studiul infrastructurilor vegetale si anímale, desco- 
perirea unor asemenea structuri la minerale era considera- 
tá un indiciu al unei vieti mai mult sau mai putin latente. 
In lucrarea De la Nature (1766), Robinet nu ezitá sá afirme 
cá mineralele au capacitatea de a se nutri £i de a se auto- 
conserva. Desi prezenta obstacolului animist caracterizea- 
zá secolul al XVIII-lea, un ecou intárziat al sáu mai poate fi 
inregistrat la inceputul secolului al XX-lea, in Cursul de fi¬ 
losofa pozitiva (1908) a lui Auguste Comte, care recomanda 
chimistului filosof sá urmeze scoala stiintelor vietii pentru 
a se familiariza cu principiile unei bune clasificári. 

Adáncind psihanaliza obstacolului animist propusá de 
Bachelard, care se limiteazá la a evidentia intuitia ce-i stá 
la bazá (viata este un dat ciar si general), se poate afirma cá 
o asemenea intuitie isi are originea in cea mai timpurie pe- 
rioadá a vietii umane, cánd eul nu este incá structurat ca o 
entitate diferitá de lume, cánd eul este lumea si lumea este 
eul, cánd subiectul si obiectul nu s-au diferentiat. Numai 
etapa narcisismului primitiv poate alimenta viziunea ani- 
mistá, care se manifestá in cunoasterea stiintificá drept un 
redutabil obstacol. 

Desi psihanaliza aplicatá practicatá de Bachelard prefe- 
rá, asa cum am vázut din paginile anterioare, continuturi- 
le nonsexuale ale inconstientului, nici reflexele libidoului 
in planul cunoasterii nu sunt complet neglijate. Mai ales cá 
psihanaliza freudianá, axatá multe decenii pe studiul incon¬ 
stientului rezultat din refularea sexualitátii infantile, s-a li- 
mitat, asa cum afirmá autorul francez, la reactiile psiholo- 
gice individúale determínate de viata familialá si socialá, 
fárá sá pátrundá pe teritoriul epistemologiei. Asadar, 
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Formaren spiritului stiintific i si propune sá umple o lacuná a 
psihanalizei clasico, folosind óptica si mijloacele acesteia: 
„In detaliul cercetárii obiective urmeazá sá vedem influen¬ 
te libidoului, libido cu atát mai insidios, cu cát a fost mai 
oprimat, refularea fiind in problemele stiintifice totodatá 
mai facilá si mai necesará". Tocmai pentru cá in cercetarea 
naturii manifestárile libidoului nu pot fi evidente, misiu- 
nea asúmate de Bachelard e mai dificilá. 

Dintre fórmele prestiintifice ale spiritului stiintific, má 
voi opri, impreuná cu Bachelard, asupra alchimiei, care a 
trezit in mai multe ránduri interesul psihanalistilor. O alta 
incercare notabilá de psihanalizá a alchimiei apartine lui 
C.G. Jung, care o examineazá din perspectiva inconstientu- 
lui colectiv. Pentru autorul francez, experienta alchimicá 
este totodatá obiectivá si subiectivá, dar are tóate caracte- 
risticile esentiale ale gándirii prestiintice, printre care si de- 
rivarea ipotezelor dintr-o convingere intimá, in timp ce gán- 
direa stiintificá se bazeazá pe ipoteze supuse permanent 
examenului critic si revocárii: „cu scara sa de simboluri alchi- 
mia constituie un memento pentru o ordine de meditatii intime. 
Nu lucrurile si substantele sunt puse la incercare, ci simbo- 
lurile psihologice corespunzátoare lucrurilor sau, mai bine 
zis, diferitele grade de simbolizare intimá" 130 . (Sublinierea 
apartine autorului francez.) 

Dacá simbolurile alchimice in genere trimit la lumea in- 
terioará a omului, únele dintre ele exprimá, mai mult sau 
mai putin transparent, continuturi sexuale. Ca parte a cul- 
turii prestiintifice, alchimia este atrasá de mister, iar intere¬ 
sul pentru mister are o sursá impurá in virtutea legáturii 
sale cu libidoul. „Pentru cá libidoul este misterios, tot ceea 
ce este misterios trezeste libidoul", observá cu subtilitate 
Bachelard. 131 Afirmatia se verificá in relatia stabilitá de sti- 
inta náscándá intre electricitate, care are un principiu mis¬ 
terios, £i sexualitate. In virtutea acestei conexiuni incon¬ 
ciente, se considera cá electricitatea trebuie sá fie eficiente 
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in tratarea maladiilor sexualitátii, cum ar fi sterilitatea sau 
impotenta. Revenind la alchimie, prin simboluri se obtine 
o joacá cu misterele, iar secretul alchimie nu este decát o 
convergentá a misterelor. 

In multe din textele alchimice transpar cu suficientá cla- 
ritate tendinte sexuale prohibite, pregenitale sau incestuoa- 
se: „Un psihanalist va recunoaste cu usurintá autoerotis- 
mul in anumite pagini ale tratatului Le triomphe hermétique 
011 la pierre philosophale victorieuse. Piatra sustine superiori- 
tatea sa asupra unirii aurului masculin cu mercurul femi- 
nin in urmátorii termeni: „Ea se cásátoreste cu sine ínsási, 
se lasa grea singurá, se naste din sine insási" 132 . Adesea, al- 
chimistii vorbesc despre operatiile lor folosind ca mijloace 
de expresie termeni ce desemneazá diferite forme de incest. 
Mercurul alchimistilor suferá de complexul Oedip, asa cum 
atesta textul Rares experiences sur l'esprit minéral pour la pré- 
paration et la transmutation des corps métalliques (1701), iar 
tema castrárii apare inconfundabil in Dictionaire hermétique 
(1695). De asemenea, sexualitatea nórmala este si ea descri- 
sá in registrul simbolic al operatiilor alchimice vázute drept 
copulatii. 

Prezenta masiva a simbolurilor in alchimie si frecventa 
considerabilá a sensurilor sexuale ale acestor simboluri 1-au 
determinat pe Bachelard sá sublinieze inrudirea dintre 
mentalitatea alchimicá, pe de o parte, si reverie si vise, pe 
de alta parte. De altfel, nu numai alchimia, ci intreaga gan¬ 
diré prestiintificá stá sub semnul reveriei, in másura in care 
contopeste „imaginile obiective cu dorintele subiective". 


12.2. Inconstientul colectiv si stiintele naturii 

Dacá psihanaliza spiritului stiintific realizatá din per¬ 
spectiva inconstientului personal aminteste stiintei naturii 
ajunsá la maturitate de inceputurile sale modeste, impiedi- 
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cánd-o sá proiecteze, intr-un elan ncc on trola t, excelenta pre- 
zentului asupra trccutului, cercetarea aceleiasi stiinte din 
unghiul de vedere al inconstientului colectiv contribuie la 
risipirea prejudecátii cá obiectivitatea este consubstantialá 
activitátii spiritului constient sau, in acceptia traditionalá, 
ratiunii. 

Primul care a evidentiat participarea inconstientului co¬ 
lectiv la marile descoperiri stiintifice a fost C. G. Jung. Con¬ 
tribuirá sa se limiteazá mai curánd la enuntarea unei ipo- 
teze in absenta unor explicite teoretizári filosofice (episte- 
mologice). Conform intemeietorului „psihologiei analitice", 
una din legile fizicii — legea conservárii energiei — si-ar 
datora descoperirea si formularea nu atát unor experimen¬ 
te si observatii decisive sau culturii stiintifice a secolului al 
XlX-lea, cát mai ales interventiei unui arhetip, adicá lumii 
interioare. Arguméntele invócate sunt, pe de o parte, fap- 
tul cá Robert Mayer, autorul descoperirii, a fost medie, si 
nu fizician, iar pe de alta parte, prezenta ideii conservárii 
energiei in intreaga istorie a spiritului arhaic, in cele mai 
primitive religii din cele mai diverse párti ale lumii. Ase- 
menea religii, vorbind despre o fortá magicá in jurul cáre- 
ia se invárteste totul, schiteazá de fapt o energeticá rudi- 
mentará, reflex al energiei vitale a organismului — libido- 
ul. In planul stiintei, aceeasi energie se oglindeste sub for¬ 
ma specificá a legii formúlate de Robert Mayer. 

O incercare mai elaboratá filosofic de a ilustra interven- 
tia arhetipurilor inconstientului colectiv in constituirea sti¬ 
intei naturii ii apartine celebrului fizician Wolfgang Pauli, 
laureat al Premiului Nobel in 1945. Surprinzátorul sáu stu- 
diu, dacá ii avem in vedere preocupárile extrem de specia- 
lizate si indepártate de psihanalizá, intitulat The Influence of 
Archetypal Ideas on the Scientific Theory of Kepler isi datorea- 
zá existenta nu numai relatiilor personale cu Jung si gán- 
direa acestuia — Pauli i-a furnizat seria de vise analizate in 
Psihologie si alchimie —, ci si interesului sáu pentru episte- 
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mologie. Astfcl, problema care deschide studiul amintit este 
natura legáturii dintre perceptiile simturilor si concepte 
intr-o viziune care depáseste empirismul pur. O asemenea 
legáturá este, pentru Pauli, de neconceput fárá mijlocirea 
arhetipurilor, considérate de fizician ca alcátuind o presu- 
pozitie necesará chiar pentru elaborarea unor teorii aparti- 
nánd stiintelor naturii. Pauli reproseazá rationalismului sti- 
intific dominant incepánd cu secolul al XVIII-lea, neglija- 
rea fenomenelor „de fundal", a prioriul arhetipal neputánd 
fi atribuit gándirii constiente si formulat ca idee rationalá. 

Cazul Kepler ar fi un excelent exemplu pentru relatia 
dintre arhetipuri si teoriile stiintifice, in másura in care des- 
coperirea legilor miscárii planetelor are la baza, „crezul he- 
liocentric corelat cu forma particulará a religiei sale cre^- 
tin-protestante", adicá un set de simboluri ale arhetipului 
sinelui, numite de Jung mándale. In formularea lui Pauli 
ideea apare in felul urmátor: . .la Kepler imaginea simbó¬ 
lica preceda formularea constientá a unei legi a naturii; ima- 
ginile simbolice si conceptele arhetipale sunt acelea care-1 
determina sá caute legile naturii. Din aceastá cauzá vom 
considera fundaméntala conceptia sa asupra coresponden- 
tei dintre Soarele si planetele care-1 inconjoará si imaginea 
sfericá abstracta a Trinitátii; el crede cu fervoare religioasá 
in sistemul heliocentric pentru cá priveste soarele si plane¬ 
tele ca avánd in spate aceastá imagine arhetipalá..." 133 

Asadar, viziunea ierarhicá pe care Kepler si-o fácea de- 
spre univers, in care lumea corpurilor ceresti (treapta a Il-a) 
reprezintá, ca si sufletul individual (treapta a Ill-a), o reali¬ 
zare a imaginii sferice ideale a trinitátii (treapta I), a consti- 
tuit fundalul si impulsul hotárátor pentru cáutarea pitago- 
reicii „muzici a sferelor", adicá a echivalentelor din misca- 
rea planetelor pentru raporturile dintre sunetele consonan¬ 
te si laturile poliedrelor regúlate, ceea ce a dus in cele din 
urmá la formularea legilor miscárii planetelor. „Mandala" 
lui Kepler, sustine Pauli, este expresia unui mod de gandiré 
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caro, depásind cu mult personalitatea acestuia, are, am pu¬ 
tea spune, un carácter arhetipal, mod de gandiré care „a 
produs stiinta clasica a naturii". 

Dacá la Jung epistemología psihanaliticá a stiintelor na¬ 
turii (bazatá pe ideea de inconttient colectiv) este doar im¬ 
plícita iar la Wolfgang Pauli, de si explícita, abia schitatá, la 
Lucían Blaga putem vorbi pentru prima data de o teoreti- 
zare sistemática, aproape exhaustiva, in domeniu. Sá men- 
tionám cá sectiunea „Stiintá si creatie" din Trilogía valori- 
lor, care sintetizeazá contributia sa, preceda cu aproape 
douázeci de ani studiul lui Pauli. 

Ceea ce am numit „epistemologie psihanaliticá" este 
subordonat de Blaga filozofiei culturii: categoriile abisale, 
care structureazá, in viziunea sa, spiritul inconstient, con- 
stituie obiectul de studiu privilegiat al filozofiei culturii, 
deoarece ele imprimá intr-un timp sau loe anume stilul cul¬ 
turii. Este motivul care 1-a determinat pe Blaga sá foloseas- 
cá pentru a desemna elementele spiritului inconstient si ter- 
menul de „factori stilistici". Filosofía culturii poate aduce 
o contributie la teoría cunoasterii toemai pentru cá factorii 
stilistici isi pun pecetea asupra tuturor creatiilor spirituale 
ale unei epoci, inclusiv asupra stiintei. „De altfel, deciará 
filosoful román la inceputul studiului sáu «Functia cáláu- 
zitoare a categoriilor abisale», intentia noastrá aceasta a fost: 
sá demonstrám cá filosofía culturii, asa cum ne-am obisnuit 
s-o vedem, poate sá aducá lumini si pentru problemática 
filosoficá a cunoasterii si, indeosebi, pentru elucidarea uno- 
ra din cei mai secreti factori ai gándirii stiintifice." 

In absenta cunostintelor de psihanalizá, in special a ce- 
lor referitoare la inconstientul colectiv, teoría traditionalá a 
cunoasterii, reprezentatá, conform lui Blaga, de Kant si con- 
tinuatorii sái, a fost constránsá sá confunde cunoasterea de 
tipul I si cunoasterea de tipul II. ín timp ce cunoasterea de 
tipul I, studiatá de Kant si kantieni, realizatá prin interme- 
diul categoriilor intelectului sau ale spiritului constient. 
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organizeazá dátele simturilor, cunoasterea de tipul II se fo- 
loseste de categoriile spiritului inconstient, numite de Bla- 
ga si categorii abisale* sau factori stilistici, pentru a releva 
adáncurile ascunse ale existentei. Cunoasterea de tipul I, 
consideratá de Kant singura forma a cunoasterii umane, ca- 
racterizeazá omul in ceea ce are nespecific, ca animalitate. 
De aceea este de presupus a fi detinutá si de celelalte vie- 
tuitoare. Doar cunoasterea de tipul II este specificá omului 
ca existentá in orizontul misterului in vederea revelárii sale. 
Categoriile stilistice abisale reprezintá singura cale de ac- 
ces spre transcenderá, oricát de imperfecta ar fi datoritá 
unei ambiguitáti fundaméntale: ele sunt menite de Marele 
Anonim nu numai sá reveleze misterul, ci si sá-1 protejeze. 
Asa dar, spre deosebire de Kant, Blaga nu atribuie inaccesi- 
bilitatea transcendente! slábiciunii subiectivitátii cunoscá- 
toare a omului, ci unui finalism metafizic. 

De^i intre categoriile spiritului constient si categoriile 
spiritului inconstient exista un anumit paralelism, numit 
de Blaga „paracorespondentá", orizontul spatial al ultimu- 
lui, de exemplu, amintind de categoria spatialá a primului, 
structurile din care fac parte si pe care le reprezintá aceste 
categorii „paracorespondente" sunt radical diferite. „Mu- 
tatia ontologicá", datoritá cáreia omul devine fiintá crea- 
toare de culturá, separá radical cele douá tipuri de catego¬ 
rii. Cum stiinta este o parte a culturii, ea va sta in primul 
ránd sub semnul factorilor stilistici, si doar in al doilea ránd 
sub semnul categoriilor spiritului constient. „De fapt, pen¬ 
tru stiinta constituitá, dátele sensibile sunt numai un prag, 
de pe care se incearcá saltul in mister; dátele sensibile tre- 
buie interprétate in sensul unor idei teoretice. «Interpreta- 
rea» datelor sensibile in lumina unor «idei teoretice» are 


* Calificativul „abisal" este justificat de Blaga nu numai prin profun- 
zimea nivelului spiritului la care se situeazá aceste categorii (incon- 
^tientul colectiv sau spiritul inconstient), ci £i prin profunzimea obiec- 
tului pe care il vizeazá — adáncurile existentei. 
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loe, in ultima analiza, in functie de liniile de fortá ale unui 
«cámp stilistic». Cu aceasta «stiinta» se plaseazá, evident, 
prin principalele ei intentii si prin masa predominantá a 
corpului ei de teze, in coordonatele cunoasterii de tip II." 
Toti cei care, indiferent de orientare, circumscriu cunoaste- 
rea sferei biologic-pragmatice „mutileazá de fapt fiinta 
umaná, anulánd toemai specificul existentei omenesti" 134 . 

Faptul cá intotdeauna spiritul constient realizeazá cu- 
noasterea in orizontul mai cuprinzátor al cámpului stilistic 
format de categoriile spiritului inconstient este explicitat de 
Blaga in felul urmátor: a) In constructiile teoretice, inter¬ 
venga factorilor stilistici e decisiva. „In másura in care sti¬ 
inta e constructiva, adicá in másura in care ea propune plás- 
muiri teoretice cu privire la latura ascunsá a fenomenelor 
stiintei mi se pare in chip vádit supusá factorilor stilis¬ 
tici" 135 ; b) Observarea fenomenelor este dirijatá de anumiti 
factori stilistici. Este vorba in acest caz de o determinare in¬ 
directa: „Observatiile insele sunt deci, adesea, £i cu cát 
avansám in dezvoltarea stiintelor, tot mai mult pregátite si 
conditionate de ideile teoretice, iar ideile teoretice sunt la 
rándul lor conditionate si de prezenta unor categorii stilis- 
tice" 136 ; c) descrierea fenomenelor sub aspectele lor empi- 
ric-concrete cade in afara influentei factorilor stilistici. 

Istoria stiintei, cunoscutá de Blaga pana la nivelul deta- 
liilor, sustine afirmatiile de mai sus. In ce priveste teoriile 
stiintifice, o ilustrare clara a influentei categoriilor abisale 
o oferá ceea ce filosoful román numeste „variatiuni pe tema 
atomistá": in sistemul Vaisesika din cultura indica, atomii 
sunt inextensivi. Particularitatea deriva din tendintele spi¬ 
ritului inconstient, mai exact din inclinatia acestuia pentru 
negativ, expresie a „retragerii din orizont". „Golul, nimicul, 
negativul, sunt pentru gándirea indica un fel de supreme 
obiecte fascinante. In atari imprejurári si data fiind aple- 
carea aceasta de exaltare a negativului, ne apare aproape fi- 
resc ca indivizii, atunci cánd ajung sá formuleze o teorie 
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atomistá despre constitutia materiei, sá puna accentul pe o 
particularitate negativa a atomilor, pe neextensiune ," 137 (Sub- 
linierile apartin lui Lucían Blaga.) Depásind problema vi- 
ziunii índice asupra atomilor, sá mentionám cá din aceeasi 
atractie pentru negativ s-au náscut conceptul de zero din 
matemática, precum si márimile negative. „Numai dintr-o 
atitudine cu totul pozitivá fatá de ideea de nimic, de gol, 
de neant, proprie spiritului indic, a putut sá ia nastere con¬ 
ceptul deplin al lui zero, atát de fecund in matematicá". 
Descoperirea calculului algebric revine si ea spiritului in¬ 
dic si se datoreazá inclinatiei sale spre abstract si stihial. 

Intrucát, spre deosebire de spiritul indic, spiritul grec 
este caracterizat la nivel inconstient de un adevárat horror 
vacui, de inclinada de a gándi in „volumuri si plinuri", ato- 
mismul, asa cum apare la Anaxagora, Leucip si Democrit, 
nu putea sá conceapá atomii decát ca particule extinse: 
„Atomii imaginad de greci sunt mici corpuri plastice, avánd 
forme diferite £i márimi diferite, adicá ultimele mici cor¬ 
puri, din care se presupune cá ar fi alcátuite corpurile com- 
plexe" 138 . Chiar si sufletul ar fi alcátuit din atomi — „glo- 
buri ideale, fárá colturi, absolut netede". 

Desi categoriile stilistice joacá un rol benefic in cunoas- 
terea stiintificá, rol care va fi ilustrat ceva mai departe, pre¬ 
cum si cánd voi vorbi despre dirijarea observatiei de cátre 
spiritul inconstient, asa cum o concepea Lucian Blaga, to- 
tusi istoria stiintei oferá indicii inconfundabile pentru in¬ 
fluenza generatoare de erori a acelorasi categorii. Asa cum 
adevárul rezultá din coincidenta dintre factorii stilistici 
particulari si natura lucrurilor, erorile provin din necon- 
gruenta subiectului, inteles ca inconstient colectiv, si obiec- 
tului: „In cadrul oricárui spirit stiintific, de o particulará 
structurá, se poate ajunge, din pricina absentei unei con¬ 
gruente desávársite intre inclinatiile spiritului si natura ín- 
sási a lucrurilor problematizate, la anume probleme enti¬ 
ce si expresive" 139 . 
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Pentru cá m-am oprit, cáláuzit de Lucían Blaga, asupra 
spiritului grcc, problema falsa pe care acesta o pune — Cua¬ 
dratura cercului — este un rezultat al „geometr ismului", al 
preocupárii excesive pentru raportul si echivalenta dintre 
fórmele geometrice. Geometrismul rezultá, ca si varianta 
particulará a conceptiei atomiste, cultívate de greci, din ac- 
tiunea conjugatá a «spatiului limitat", «tendintei tipizante" 
si «afirmárii in orizont". Tot astfel, piatra filosofalá, ca pro¬ 
blema falsa a stiintei arabe, deriva dintr-o excesiva preocu¬ 
pare inconstientá a spiritului arab pentru transformabilita- 
tea materiei iar perpetuum mobile, problema falsa a mecanicii 
europene, exprima preocuparea inconstientá excesiva pen¬ 
tru «aspectul masinal-dinamic al naturii". 

ín sfársit, in Europa secolului XVIII, dupa ce au fost puse 
bazele chimiei stiintifice, englezul Dalton introduce in noua 
stiintá ipoteza atomistá. Spre deosebire de ceea ce gándeau 
vechii greci si inzii, atomii apar acum ca fiind foarte indivi¬ 
dualizad: «Materia se descompune in cáteva zeci de elemen¬ 
te chimice, ireductibile pe cale chimicá: oxigenul, hidroge- 
nul, fierul, plumbul, aurul si asa mai departe. Chimia va 
admite pentru flecare din aceste elemente o structurá ato¬ 
mará. Adicá pentru flecare element un anume fel de atomi. 
Atomii sunt conceputi ca eterogeni, de la element chimic la 
alt element" 140 . Dupá Blaga, aceastá evolutie s-ar datora mai 
putin observatiilor empirice si mai mult inclinatiei incon- 
stiente a spiritului europeanului modern de a individuali¬ 
za. Faptul cá individualizarea caracterizeazá spiritul incon- 
stient al Europei moderne e confirmat si de constatarea cá 
ea se manifestá nu numai in stiintá, ci si in filosofie. Mona- 
dologia lui Leibniz este tot un fel de atomism — monadele 
sunt atomi de naturá psihicá in care flecare element consti- 
tutiv al lumii (monadá) este ireductibil la celelalte. Asa cum 
demonstreazá microfizica moderná, prin únele consecinte 
ale principiului Pauli, tendinta de individualizare rámáne o 
constantá si a spiritului european contemporan. 
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O ilustrare concludentá a influentei decisive exercitate 
de categoriile abisale asupra stiintei gaseóte Blaga in isto- 
ria biologiei. Teoría preformismu 1 ui, apárutá in cultura eu- 
ropeaná in momentul cánd barocul era dominant, exprima, 
asemeni altor fenomene spirituale ale epocii, categoria „in- 
voltului". Bogátia excesivá de forme — „forma sa debor- 
deazá pe sine insási prin repetitie, se depáseste prin supra- 
punere de forme. íntre clasic si baroc, sub acest unghi, este 
o deosebire ca de la o floare simplá, crescutá in natura, la o 
floare invoaltá, de aceea^i specie, crescutá si cultivatá in 
gradina" 141 —, característica barocului, s-ar regási in biolo- 
gie prin teoria preformárii, asa cum se regáseste intr-o ca- 
tedralá, statuie sau conceptie filosófica. Conform acestei te- 
orii, tóate elementele viitorului organism se aflá preformate 
in ovul sau spermatozoid, asa incát dezvoltarea organismu- 
lui nu e altceva decát o crestere in dimensiuni a ceva dat de 
la inceput. De aici pana la afirmada cá Eva ar confine in 
sine tóate fórmele umanitátii viitoare nu e decát un pas, pe 
care teoria preformárii il face prin ideea „incapsulárii". 
Uneori, fapte incontestabile sunt interprétate din perspec¬ 
tiva unei teorii in asa fel incát devin suportul acesteia. Des- 
coperirea reproducerii fárá fecundare — partenogeneza — 
este invocatá de Charles Bonnet, autorul descoperirii, ca un 
argument in favoarea teoriei preformárii. 

Teoria catastrofelor, avansatá de Cuvier, reprezintá eco- 
ul in planul spiritului stiintific a categoriei romantice nu- 
mite de Blaga „patosul miscárii abrupte". Pentru a explica 
disparitia unor flore si faune intregi si inlocuirea lor cu alte 
flore si faune, Cuvier, animat de spiritul romantic, sustinea 
cá únasele catástrofe prin care a trecut pámántul in mod re- 
petat au distrus fórmele de viatá existente si 1-au determi- 
nat pe Dumnezeu la noi creatii. In plan filosofic, teoriei ca¬ 
tastrofelor ii corespunde ideea hegelianá care, din proprie 
initiativá, páráseste sfera existentei logice, pentru a se rea¬ 
liza in naturá si pentru a se regási apoi in constiinta omului 
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si in creatiile sale spirituale. „Spiritul román tic, serie Blaga 
concluziv, se vrea in orice imprejurári si in orice tárám, in 
izbucnire creatoare. Názuinta constructiva, ce tágáduieste 
simpla atitudine oglinditoare se poate urmári ca un sub- 
strat obstesc al fenomenelor romantice." 142 

Insusi darwinismul, ca forma cea mai evoluatá a trans- 
formismului, s-ar alimenta tot din spiritul romantic: „Sus- 
tinem aladar cá in cadrul simplu al stilului naturalist, Dar- 
win n-ar fi rázbátut niciodatá pana la ideea de «evolutie», 
la teoria «transformismului biologic». In adevár, el a mos- 
tenit aceastá teorie de origine pronuntat speculativá, de ori¬ 
gine romántica sau preromanticá.. ." 143 Contributia lui Dar- 
win ar consta doar in punerea teoriei evolutiei pe baze 
empirice si in adaptarea ei la stilul naturalist. 

Chiar teorii de mare prestigiu din fizica secolului XX — 
teoria relativitátii si teoria cuantelor — nu sunt de conceput, 
dupa Blaga, fárá participarea categoriei abisale a „construc- 
tivismului", característica pentru cultura contemporaná in 
intregul ei. Atát arta, cát si stiinta sunt dominate de tendin- 
ta de a impune naturii cerintele spiritului. „Un gánditor ur- 
márind teoriile fizicii noi are impresia cá niciodatá spiritul 
nu a impus naturii exterioare propriile sale creatii cu aceeasi 
insistentá ca in timpul nostru. Noul fizician sileste oarecum 
natura sá ia liniile gándite. Natura devine, prin noile teorii 
fizicale, asa-zicánd, o creatie matematicá de mare claritate 
abstractá. Interesant este cá nici una din cele vreo trei-patru 
dovezi experiméntale, ce s-ar putea aduce ca sprijin pentru 
teoria relativitátii, nu e hotárátoare.. ." 144 Aceeasi situatie in- 
registreazá gánditorul román si in domeniul artelor plasti- 
ce, unde cubismul si expresionismul, de pildá, impun natu¬ 
rii forme convenabile spiritului uman. 

Asadar, atát filosofía, cát si stiinta, desi se pretind a fi re- 
zultatul unei elaborári pur logice, in termenii filosofiei in- 
constientului, produsul spiritului constient, poartá intot- 
deauna marca interventiei spiritului inconstient, fie cá e 
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vorba de arhetipuri, fie cá e vorba de categorii stilistice. lar 
in ceea ce priveste stiinta, ele nu determina doar teoría, ci 
si observada, orientánd-o. Exemplele oferite de Blaga ara- 
tá cát de benefice pot fi uneori astfel de influente venind 
dinspre spiritul inconstient, dupa cum alteori actiunea lor 
conduce la observatii indoielnice sau eronate. 

Prezenta in spiritul inconstient al babilonienilor a orizon- 
tului temporal desemnat de Blaga ca „periodicitate ciclicá" 
i-a predispus la observarea fenomenelor ciclice. Performan- 
ta cu adevárat stiintificá a culturii lor a constat in a determi¬ 
na, in secolul al VHI-lea i.Hr., periodicitatea eclipselor sola¬ 
re si lunare — Ciclus Saros, ceea ce a dat posibilitatea 
prevederii lor. Comentariul lui Blaga subliniazá necesitatea 
acestei descoperiri, derivatá din particularitátile spiritului 
inconstient al babilonienilor „Ei erau parca predestinad pen- 
tru aceastá faptá stiintificá, datoritá unor inclinári particu- 
lare de natura structuralá ale spiritului. Spiritul lor era in- 
zestrat cu o categorie care indruma «observada empiricá» 
tocmai spre reperarea fenomenelor ciclice" 145 . 

Categoriile abisale specifice spiritului vechilor greci le-au 
dirijat observada in alte directii. Ideea sferei, in care se con- 
centreazá expresia orizontului spatial limitat si a názuintei 
spre forme ideale, tipice, a „stat la baza unor ipoteze preci¬ 
se cu privire la forma pámántului si va orienta pe unii as- 
tronomi greci, de splendidá putere inventiva, spre cáutarea 
unor procedee matematice pentru calcularea circumferin- 
tei globului terestru" 146 . Este vorba, pe de o parte, de Tales, 
care, pe cale strict speculativa, emite ipoteza globuralitátii 
pámántului, ceea ce atrage dupá sine o nouá viziune asu- 
pra universului, alcátuit acum din „sfere". Noua perspec- 
tivá i-a permis lui Tales sá inteleagá lumina lunii ca lumi- 
ná solará reflectatá si intunecimea acesteia ca rezultat al 
proiectárii umbrei pámántului. Pe de altá parte, Eratosthene 
va putea calcula cu exactitate circumferinta pámántului tot 
datoritá influentei benefice a ideii de sferá. 
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Descoperirea de catre cercetátorul iridian Jagadis Chan¬ 
dra Bose a sistemului ñervos al plantelor prin intermediul 
unor observatii realizate cu un microscop extrem de puter- 
nic, construit chiar de el (anii '20-'30 ai secolului al XX-lea) 
a fost cu putintá datoritá inclinatiilor inconstiente ale spi- 
ritului indic, si anume datoritá preferintei pentru analogie, 
care este o expresie a propensiei spre unitate. „Premisele 
sale teoretice vin din patrimoniul spiritual al Indiei. Unita- 
tea domina in tóate. Braham-Atman — secretul fond im¬ 
personal al tuturor fenomenelor — acesta e esentialul. De- 
osebirile dintre fiinte sunt accesorii. Gándirea indica vede 
esentialul lucrurilor pe linia analogicului; si Bose se incre- 
de orbeste in analogie..." 147 Perspectiva naturalista speci- 
fic indiana, subliniazá Blaga e de neconceput in Europa, 
unde credinta cá planta e un analogon al animalului ar fi 
fost consideratá o naivitate prestiintificá. 

Faptul cá arabii sunt cei care au intemeiat óptica nu este 
intámplátor, asa cum nici localizarea descoperirii circula- 
tiei sángelui in Europa nu reprezintá un simplu accident. 
ínclinatiile spirituale spre abstract si spre existentele subti¬ 
le, lumina fiind fenomenul cel mai abstract si cel mai sub¬ 
til, i-ar fi predestinat pe arabi pentru acest rol, asa cum in¬ 
clinaba spiritului european postrenascentist spre mecanici- 
tate a creat terenul pentru ca William Hervey (1628) sá in- 
terpreteze intr-un mod aparte miscarea inimii si circulaba 
sángelui. In timp ce in Antichitate si Evul Mediu se credea 
cá sángele e inzestrat cu o putere spiritualá si are o misca- 
re difuzá in corp, Harvey vede in inimá o pompá muschiu- 
lará, care impinge sángele. 


12.3. Calea spre obiectivitate in stiintele omului 

Cu Georges Devereux, epistemologia psihanalibcá se fo- 
calizeazá asupra Geisteswissenschaften, propunánd, ca remediu 
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pentru binecunoscuta rámánere in urmá a acestora in ra- 
port cu ^tiintele naturii, utilizarea psihanalizei ca model 
epistemic. Oricát ar parea de surprinzátor, solutia avansa- 
tá vizeazá o apropiere a stiintelor omului de nivelul atins 
de stiintele naturii, apropiere realizabilá doar in conditiile 
recunoasterii specificului primelor. 

In timp ce fizica, de exemplu, vorbeste cu Einstein si 
Heisenberg, despre relativitate si indeterminabilitate (anu- 
mite fenomene intraatomice nu pot fi determinate fárá a fi 
modifícate in observare), stiintele omului au ramas inca ti¬ 
fíele modelului newtonian. „Cercetátorii in stiintele socia- 
le, experimentatori-manipulatori lipsiti de inteligentá, serie 
Weston la Barre in prefata la cartea lui Devereux,.. .nu si-au 
dat seama cá alimenteazá masinile lor de produs adevárul 
cu date multiplu contamínate de catre om." 148 Rezultatul 
unui asemenea demers preocupat obsesiv doar de exacti- 
tatea metodei a fost nesatisfácátor din punctul de vedere al 
obiectivitátii: in pofida efortului de stiintificitate, psiholo- 
gii si sociologii academici au produs adesea simple auto- 
biografii. 

Intrucát obiectivitatea in stiintele omului nu poate fi ob- 
tinutá prin negarea particularitátilor acestora, Devereaux 
se concentreazá, fidel titlului lucrárii sale De la angoasa la 
metodá in stiintele comportamentului, mai intái asupra natu¬ 
rii angoasei in cercetarea omului. Faptul de notorietate cá 
implicarea observatorului devine mai mare cánd obiectul 
cercetárii il constituie semenii sai este pus intr-o luminá 
nouá de considerarea sa din perspectiva angoasei: ca varia- 
bilá dependentá a angoasei, obiectivitatea va fi cu atát mai 
mare, cu cát cercetarea vizeazá pártile naturii cele mai in¬ 
depártate de om, cum ar fi de pildá corpurile ceresti. Gra- 
dul maxim de angoasá fiind produs de studiul personali- 
tátii £i comportamentului uman, obiectivitatea va avea 
cotele cele mai scázute in stiintele omului. Principalele dis- 
torsiuni caracteristice pentru acest domeniu al cunoasterii 
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provin din utilizarea metodologiei ca un mijloc de aparare 
impotriva angoasei. 

O alta característica prin care stiintele omului se indivi- 
dualizeazá in raport cu stiintele naturii, unde observarea 
este unidimensionalá, consta in „reciprocitatea actúala si 
potentialá" dintre observator si observat. Negarea sistemá¬ 
tica, in cercetárile traditionale despre om, a acestei particu- 
laritáti — chiar Freud, care a descoperit transferul si con- 
tratransferul, adicá biunivocitatea relatiei psihoterapeutice, 
stabilea cadrul psihanalizei in asa fel incát doar analistul 
asezat la capul divanului, in afara unghiului vizual al ana- 
lizatului, sá poatá observa, ceea ce urmárea sá anuleze con- 
traobservarea — ar proveni din tendinta defensiva a per- 
soanei devenitá om de ^tiintá, care nu se cunoaste, nu-^i 
cunoa^te valoarea ca stimul si nici nu dórente sá si-o cu- 
noascá. „In loe de a inváta sá ne observám si sá ne cunoas- 
tem, incercám sá-i impiedicám pe subiectii nostri sá ne ob¬ 
serve si sá ne inteleagá." 149 

Cáteva din numeroasele exemple oferite de Devereux 
documenteazá convingátor valoarea de stimul a cercetáto- 
rului si modul in care actioneazá. Administrarea testelor 
proiective, caracterizatá de o situatie in mod contractual 
dezinhibatá, pune in evidentá modul in care subiectul re- 
actioneazá la personalitatea operatorului. „0 tánárá usor 
nevrozatá si, de obicei inhibatá, 1-a gásit pe frumosul psi- 
holog care aplica testele, printre care se afla si testul Ror- 
schach, atát de atrágátor incát... a dat o proportie anormal de 
ridicata a ráspunsurilor sexuale, pentru a-i semnala dispo- 
nibilitatea sa ca partener sexual." 150 Invers, dacá operato- 
rul este urát, cota de ráspunsuri sexuale va fi mult dimi- 
nuatá. Psihanaliza inceputá de o altá tánárá cu un analist 
care suferea de un defect fizic evident s-a dovedit a fi stag- 
nantá, deoarece terapeutul a evitat sá interpreteze efectul 
constitutiei sale asupra transferului pacientei, care-1 alese- 
se toemai datoritá asemánárii cu propriul tatá. Abia in a 
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doua analiza, cauza stagnárii din prima analiza a putut fi 
pusá in evidentá. 

Importante consecinte pentru calitatea cunoasterii in sti- 
intele omului are una din implicatiile situatiei cognitive in 
care doua sau mai multe persoane sunt puse in relatie. Pe 
de o pare, frontierele dintre obiect si subiect sunt mobile, 
iar pe de alta parte insesi limitele cercetátorului variazá, fi- 
ind stabilite in funche de comoditate si conventie. Mobili- 
tatea amintitá poate merge pana la intrepátrundere si in- 
distinctie, asa cum se intámplá in fenomenul desemnat in 
psihanaliza prin termenul de «identificare proiectivá", in- 
trodus de Mélanie Klein. Pe cái inca insuficient studiate, pa- 
cientul transmite terapeutului anumite stári, atitudini ale 
sale, de obicei negative, asa incát, neprevenit, acesta poate 
confunda obiectul cu subiectul. Descoperitá in relatia tera¬ 
péutica, identificarea proiectivá este consideratá astázi ca o 
componentá a oricárei relatii umane. 

Utilizarea psihanalizei ca model epistemic, pe care o pro¬ 
pune etnologul si psihanalistul francez, se bazeazá tocmai 
pe universalitatea fenomenelor descoperite in clinicá. Atát 
transferul — retráirea in relatia cu psihanalistul a sentimen- 
telor, atitudinilor pe care pacientul le-a avut fatá de perso- 
najele importante ale copiláriei sale —, cát si contratransfe- 
rul — ansamblul reactiilor inconstiente pe care analistul le 
dezvoltá fatá de persoana analizatá, in primul ránd fatá de 
transferul acesteia (Laplanche, Pontalis), si care deformea- 
zá perceptia si reactiile sale (Devereux) — se manifestá in 
orice relacionare umaná, inclusiv in relatia cognitivá. Cum 
ambele tin de inconstient, neconstientizarea lor, dar in spe- 
cial a contratransferului, produce serioase perturbári ale ra- 
portului dintre subiect si obiect. Dupá Devereux, cheia re- 
vitalizárii ^tiintelor omului se aflá tocmai in analiza 
„conratransferului" omului de stiintá. Intrucát contratrans- 
ferul apare in mod necesar in cunoasterea omului, in má- 
sura in care aceasta e o relatie umaná, obiectivitatea nu 
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poate fi obtinutá prin negarea contratransfcrului, ci prin 
constientizarea si analizarea a fot ce se petrece in cercetá- 
tor la nivel inconstient. 

Principala manifestare contratransferentialá in procesul 
cunoasterii este, desigur, angoasa. Pentru cá Devereux se 
concentreazá, dintre stiintele omului, asupra etnologiei, pe 
care a practicat-o timp de cáteva decenii, il voi urma in efor- 
tul sáu de exemplificare, convins fiind cá si celelalte disci¬ 
pline dedicate studiului omului pot oferi exemple tot atát 
de convingátoare. ín antropologia cultúrala sau etnologie, 
sursa cea mai importantá a angoasei o constituie diférente¬ 
le cultúrale in ce priveste modul de a trata acelasi material 
psihic. 

Dacá únele culturi, cum este cea europeaná, sunt carac¬ 
terízate, printr-o traditie de mai multe secóle, de o atitudi- 
ne represivá fatá de sexualitate, áltele o tolereazá si chiar o 
cultivá in mod deschis. Etnologul venit din Europa poate 
resimti practicile sexuale ale unei culturi arhaice drept se- 
ductive, ceea ce poate determina, in psihicul sáu, o tendin- 
tá de intoarcere a refulatului si o simetricá intárire a apárá- 
rilor fatá de acesta. Termenul intermediar al procesului, cu 
importante consecinte deformatoare in plan cognitiv, este 
angoasa produsá de reactivarea continuturilor indepártate 
odinioará din constient. Irationalitatea culturii occidentale 
fatá de sexualitate este atát de mare, incát refuzá sá discu¬ 
te aceastá irationalitate, amendánd astfel obiectivitatea cer- 
cetárii temei. 

Una din influencie deformatoare cele mai evidente ale 
tabuurilor sexuale in studiul umanist a constituit-o atitudi- 
nea istoricilor si culturologilor moderni si contemporani 
fatá de rolul jucat de homosexualitate in cultura vechilor 
greci. „Geniul grec a fost studiat, exhaustiv, dupá cum se 
stie, de cel putind douá mii trei sute de ani, in timp ce in- 
teresul stiintific pentru homosexualitata grecilor a fost si 
rámáne practic neglijabil ." 151 Cum insá o culturá nu este 
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simplu conglomerat de elemente disparate, ci o structurá 
coerentá, n-ar fi exclus ca intre cele mai frapante trásáturi 
ale culturii eline — genialitatea si homosexualitatea, care a 
jucat un rol important nu numai in viata privatá, ci si in so- 
cietate, viata militará, literatura, filosofie — sá existe o le- 
gáturá de interdeterminare, sustine Devereux. Or, tocmai o 
asemenea ipotezá toare la indemáná nu a fost formulatá 
niciodatá explicit si nici nu a generat cercetári. 

Nu numai sexualitatea populatiilor arhaice poate trezi 
tendintele refulate ale cercetátorului european. Sá ne ima- 
ginám, ne indeamná Devereux, un tánár etnolog, impová- 
rat de intretinerea bátránilor sái párinti din resurse mo¬ 
deste, care studiazá un trib in care pietatea filialá obligá la 
eliminarea bátránilor. Una din posibilele apárári fatá de an- 
goasa provocatá de observarea obiceiului care vine in in- 
támpinarea dorintei sale inconstiente ar fi orientarea cerce- 
tárii in altá directie, spre aspecte mai neutre in raport cu 
inconstientul cercetátorului. In absenta stimulului pertur- 
bator, refularea tendintelor paricide inconstiente devine mai 
facilá. 

Alte cauze ale angoasei ca reactie contratransferentialá 
a cercetátorului pot fi: a) interpretarea credintelor si prac- 
ticilor unei culturi stráine drept critici la adresa propriei cul- 
turi; b) atractia fatá de stilul de viatá al unei culturi arhai¬ 
ce, ale cárei coordonate comportamentale sunt tabuate in 
propria culturá; c) hipercomunicabilitatea la nivel incon- 
stient intre membrii culturii studiate si cercetátor; d) carac- 
terul fragmentar al comunicárii la nivel constient, ceea ce 
se intámplá de obicei la primele contacte cu un trib ale cá- 
rui obiceiuri si limbá nu sunt cunoscute. 

ín cadrul contratransferului, angoasa face pereche cu 
mijloacele defensive menite sá o anihileze. Cum mijloace- 
le de apárare ale eului sunt inconstiente, reactiile defensi¬ 
ve naturale ale cercetátorului vor fi irationale. Fa£á de 
aceastá realitate sunt posibile douá atitudini, caracterizate 
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de efecte opuse in planul cunoasterii. Atitudinea neurótica 
utilizeazá metodología stiintificá pentru a diminua sau 
anula angoasa dincolo de pragul constiintei. Din punctul 
de vedere al cunoasterii, apárárile inconstiente produc de- 
formári importante. Atitudinea sublimatorie presupune, ca 
prim pas, recunoasterea reactiilor de aparare contratrans- 
ferentiale ale cercetátorului fatá de dátele domeniului sau 
si, in al doilea ránd, utilizarea perturbárilor astfel produ- 
se ca principala sursá de cunoastere, asa cum se intámplá 
in psihanalizá. Ca singura cale posibilá spre obiectivitate, 
atitudinea sublimatorie realizeazá, pe baza constientizárii 
contratransferului, transformarea acestuia in principalul 
obiect al cunoasterii, ceea ce asigurá pástrarea si fructifi- 
carea depliná a afectului. 

Dupa Devereux, relativismul cultural si etic naiv, care re- 
prezintá una din fórmele de aparare nevroticá in fata an- 
goaselor etnologului, „recunoaste existente fiintelor uma- 
ne, dar in numele «obiectivitátii stiintifice» refuzá sá aplice 
nórmele etice obisnuite la comportamentul lor" 152 . Intrebat 
de ce nu a intervenit, un etnolog care a asistat la ingropa- 
rea de vie a unei persoane despre care tribuí sau credea cá 
si-a pierdut sufletul a ráspuns cá rolul sau este de a cerce¬ 
ta, si nu de a modifica obiceiurile populatiilor arhaice. Re- 
fuzul obsesiv de a emite judecáti de valoare face imposibi- 
lá diagnosticarea stiintificá a stárii unei comunitáti, chiar 
atunci cánd patologia socialá devine evidentá prin discre¬ 
pante dintre scopul pe care-1 urmáreste si mijloacele folo- 
site pentru a-1 atinge. Astfel, tribuí Tonkawa risca sá fie ex- 
terminat de triburile vecine indignate, pentru cá refuza sá 
renunte la obiceiul canibalismului, care, din punct de ve¬ 
dere economic, devenise inútil. 

Reducerea angoasei cercetátorului prin izolarea unui 
obicei de purtátorii sáu umani, ceea ce face imposibilá iden- 
tificarea sa cu membrii comunitátilor studiate, asa cum se 
intámplá in cazul celor care considerá torturarea prizonie- 
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rilor ca un simplu obicei, isi vadeóte efectele deformatoare 
pentru obiectivitatea enunturilor etnologiei mai ales atunci 
cánd chiar cei care practica obiceiul respectiv il valorizea- 
zá negativ. Dacá practicile sexuale perverse ale populatiei 
Sedang (masturbare, homosexualitate, zoofilie) ar fi fost 
considérate «simple obiceiuri", atunci in atara cunoasterii 
ar fi ramas faptul cá insisi membrii tribului condamnau ase- 
menea practici, care le-ar fi fost impuse de zeii lor prin in- 
terzicerea relatiilor heterosexuale premaritale. 

Pe aceeasi linie a deformárii cunoasterii din ratiuni con- 
tratransferentiale se mai inscriu, dupa Devereux, urmátoa- 
rele optiuni metodologice: eliminarea individului din ra- 
porturile etnografice, abordarea atomistá, atunci cánd 
trásáturile scoase din context nu-i mai sunt, dupa analiza, 
reintégrate, constructia intelectualistá a modelelor de per- 
sonalitate, utilizarea abuzivá a testelor. 

Dintre factorii inconstienti, care deformeazá cunoaste- 
rea in stiintele omului prin reactiile contratransferentiale 
inspirate cercetátorului, cum ar fi modelul cultural, deter- 
minismele sociale, etnice, imaginea de sine, ne vom opri 
asupra unui aspect extrem de ilustrativ al modelului de 
sine, si anume asupra aspectului sexual. Dimorfismul se¬ 
xual al omului a fost intotdeauna resimtit ca o sfidare inte- 
lectualá si ca o sursá de angoasá, ceea ce a dus la refuzul 
de a-1 accepta ca pe un fapt ireductibil. Tocmai acest refuz 
alimentat de mirarea si exasperarea in fata diferentei pe 
care o reprezintá sexul opus joacá un rol deloe neglijabil in 
dificultadle pe care le intámpiná studiul omului. In másu- 
ra in care corpul nostru stá la baza modelului de sine care 
organizeazá perceptia mediului, dimorfismul sexual impie- 
dicá intelegerea empaticá si „autorezonantá" a corpului si 
a functiilor persoanelor apartinánd sexului opus. Diagnos- 
ticul si practica in chirurgia ginecológica sunt adesea mar- 
cate de refuzul inconstient de a accepta dimorfismul sexu¬ 
al. II regásim printre motivatiile nevrotice ale interventiilor 
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chirurgicale inutilc, studiate de Menninger in 1938. Numá- 
rul histeroctomiilor si al mastectomiilor ar fi mai redus dacá 
chirurgii ginecologi s-ar recruta dintre femei. „Invers, ten- 
dinta americana de a circumciza orice nou-náscut de sex 
masculin se aflá, poate, in legáturá cu numárul crescánd de 
femei din profesiile medicale". Din punct de vedere medi¬ 
cal, aceastá operatie este cu sigurantá inutilá, conchide De- 
vereux. 153 

Paradigmática pentru reflexul in plan psihologic al aces- 
tei atitudini este teoria lui Freud despre sexualitatea femi- 
niná conceputá dupa modelul sexualitátii masculine. Ree- 
chilibrarea situatiei a fost posibilá datoritá psihanalistelor 
Karen Horney si Mélanie Klein, care au pus accentul pe 
ceea ce este specific si ireductibil feminin. 

De asemenea, vársta cercetátorului poate produce defor¬ 
man in etnologie prin intermediul atitudinii populatiilor 
studiate fatá de várstele umane. Unele triburi neagá apar- 
tenenta copiilor la umanitate, áltele, a persoanelor toarte in 
vársta; in orice caz, tóate au a stop tari bine conturate in ce 
prívese comportamentul grupurilor de vársta. Experiente- 
le foarte tánárului Jacobs (1958) cu populaba Tillamook au 
arátat cá, in conformitate cu definida „romanticá" despre 
relatia dintre oamenii üneri de sex opus, anchetarea femei- 
lor apropiate de vársta sa era mult mai fructuoasá decát in 
celelate cazuri. Pornind de la reactiile sale contratransferen- 
tiale fatá de membrii tribului Sedang, care au o atitudine 
ostilá fatá de persoanele in várstá, Devereux a emis ipote- 
za cá, in timp ce tribuí Mohave aratá interes si bunávointá 
fatá de bátráni, pentru cá adultii ii trateazá pe copii cu afec- 
tiune, atitudinea tribului Sedang derivá din duritatea cu 
care párintii isi educá progenitura. 

ín sfársit, in speranta cá exemplele de páná acum au do- 
cumentat concludent importanta constientizárii si analizei 
contratransferului pentru obiecüvitatea in etnologie, in par¬ 
ticular si in stiintele omului, in general, má opresc la ceea 
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ce Devereux numeste „rol complementar". Spre deosebire 
de contratransferul care se dezvoltá spontan, „rolul com¬ 
plementar" este un contratransfer provocat, indus. Asa cum 
in psihanaliza, analizandul ii propune insidios analistului, 
prin intermediul transferului, sá joace rolul párintilor sai, 
in cercetarea etnológica membrii unui trib pot incerca sá-i 
impuná cercetátorului o identitate nouá, corespunzátoare 
cerintelor culturii respective. Dacá o astfel de cerere cores- 
punde nevoilor nevrotice nesatisfácute ale psihanalistului 
sau etnologului, atunci ei vor juca in contratransfer rolul 
care li s-a conferit, ceea ce, pentru cunoastere, va fi dezas- 
truos. In schimb, dacá rolul complementar atribuit prin 
transfer psihanalistului sau etnologului este constientizat 
si devine obiectul principal al cercetárii, atunci cunoasterea 
se ímbogáteste substancial. 

Foarte ciar apare acceptarea rolului complementar in si- 
tuatiile limitá: experientele de laborator asupra animalelor 
si tratamentul aplicat detinutilor din lagárele de extermi¬ 
nare fasciste sau comuniste. Stimulul inductor este, in am- 
bele cazuri, neputinta, livrarea totalá, iar tendinta incon- 
stientá pe care o activeazá si satisface — sadismul. Precau- 
tiile luate constient pentru a elimina suferintele animalului 
asupra cáruia se experimenteazá au adesea rezultatul con- 
trar, ceea ce trádeazá tendintele pe care le acoperá. Astfel, 
un student care lucra ca ajutor intr-un laborator de biolo- 
gie a ucis mai multi dintre sobolanii pe care-i pregátea pen- 
tu operatie, administrándu-le o dozá prea mare de cloro- 
form sub pretextul cá vrea sá-i scuteascá de suferinte. Tul- 
burátoarea carte dedicatá de D. Bacu experimentului Pitesti 
prezintá, intr-o luminá crudá, gama inepuizabilá de com- 
portamente sadice, abia ascunse sub haina ideologiei co¬ 
muniste, pe care situatia fárá sperantá a detinutilor a inspi- 
rat-o tortionarilor. 

Revenind la etnologie, putem cita concluziv una din 
formulárile sintetice ale lui Devereux: „Faptul cá dátele 
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anxiogene de comportament nu pot fi nici relátate, nici in¬ 
terprétate fárá deformare ar parea cá implica imposibilita- 
tea unei stiinte obiective a comportamentului. Dar dacá 
aceastá presupunere ar fi adeváratá, s-ar putea afirma cá 
nici fizica nu este posibilá, deoarece defectele iremediabile 
ale oricárui aparat de experimentare si ecuatia personalá a 
experimentatorului introduc erori sistematice in experimén¬ 
tele fizicii" 154 . Contestárii principíale a obiectivitátii in stu- 
diul comportamentului, Devereux ii preferá singura atitu- 
dine constructivá cu putintá, inspiratá de psihanalizá: 
fructificarea perturbárilor produse de intrarea in relatie cog- 
nitivá a subiectului si obiectului, care furnizeazá informa- 
tii inaccesibile pe altá cale. Situada e analoagá cu ceea ce 
s-a petrecut in fizicá, unde constatarea cá observarea unui 
electrón produce perturbári a dus la noi dezvoltári ale teo- 
riei si metodei. 


13. Hermenéutica psihanaliticá — 
propedéutica la spiritul líber 

Desfásurarea hermeneuticii psihanalitice m-a condus la 
trei concluzii. Nu numai ideea impuritátii spiritului a fost 
confirmatá ori de cate ori am abordat unul din domeniile 
traditionale ale spiritului — artá, moralá, religie, ^tiintá; 
psihanaliza spiritului stiintific a conturat alte douá idei. Pri¬ 
ma se referá la grádele de impuritate ale spiritului: in úne¬ 
le domenii, cum ar fi arta, aceasta atinge gradul maxim si 
este acceptatá ca inevitabilá, in timp ce in áltele, stiinta de 
pildá, obiectivitatea, adicá gradul minim de impuritate, este 
urmáritá programatic, fiind atinsá in urma unei evolutii 
anevoioase. O altá posibilítate, reprezentatá de religie si fi- 
losofie, imbiná impurificarea de fapt de cátre sufletul in- 
constient cu aspirada fermá spre obiectivitate. ín sfársit. 
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ultima idee, ilustratá explicit tot de psihanaliza spiritului 
stiintific, priveste utilitatea hermeneuticii psihanalitice. 

In mod tradicional, aplicarea psihanalizei la lumea spi¬ 
ritului a fost privitá ca un demers steril si chiar dáunátor. 
Nocivitatea psihanalizei culturii ar deriva din reductionis- 
mul demersului: regiunea onticá a spiritului este asimila- 
tá regiunii inferioare a sufletului. Cu alte cuvinte, depásin- 
du-si sfera de competentá (sufletul), psihanaliza nu poate 
decát sá reducá superiorul la inferior, obiectivul la subiec- 
tiv, generalul la singular. Insá, asa cum am vázut in capi- 
tolele anterioare, hermenéutica psihanaliticá autentica vi- 
zeazá doar identificarea si explicitarea prezentei sufletului 
inconstient in planul spiritului constient, fárá a anula prin 
aceasta specificul regiunii ontice a spiritului. Asa stand lu- 
crurile, putem accepta hermenéutica inspiratá de psihana- 
lizá ca pe un demers legitim din punct de vedere ontolo- 
gic, dar trebuie sá ne intrebám in continuare asupra 
utilitátii sale teoretice. Asadar, dincolo de satisfacerea unei 
curiozitáti intelectuale, la ce foloseste hermenéutica psih¬ 
analiticá? 

Un prim ráspuns, particular, ni-1 oferá, asa cum am afir- 
mat, psihanaliza spiritului stiintific. In stiintele omului, 
unde relatia dintre subiect si obiect este bilateralá si nu uni- 
lateralá, dinspre subiect spre obiect, ca in stiintele naturii 
(fizicá), reactiile subiectului fatá de obiect, in buná parte in- 
constiente (ceea ce Devereux numeste „contratransferul" 
cercetátorului) sunt inevitabile. Negarea lor, in maniera 
scientismului naiv, care uitá de specificul Geisteszvissenschaf- 
ten, incercánd sá le plaseze in patul lui Procust al stiintelor 
naturii, are drept urmare doar producerea de autobiografii 
deghizate, si nu obiectivitatea. Singura solutie profitabilá 
pentru cresterea gradului de obiectivitate este acceptarea 
contratransferului ca un dat al relatiei cognitive in acest do- 
meniu si transformarea sa, asa cum se intámplá in psihana- 
lizá, intr-una din principalele surse de cunoastere. 
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Ráspunsul acesta particular intereseazá nu numai stiin- 
tele omului, in sens restráns, ci tóate domeniile care urmá- 
resc explicit obiectivitatea, cum ar fi de pildá filosofía sau 
teología. Deoarece pentru stadiul atins de cunoa^tere la 
sfársitul secolului al XX-lea, stadiu care incorporeazá si 
aportul psihnalizei (descoperirea inconstientului), simplul 
deziderat al obiectivitátii nu mai poate trece drept realita- 
te, singura cale de atingere a obiectivitátii de catre filosofie, 
in másura in care este intr-adevár vi zata, consta in asuma- 
rea subiectivitátii, a impuritátii si in studierea acesteia. 

Rámáne sá ne intrebám care este ratiunea de existentá a 
psihanalizei unor domenii, cum este arta, care nu vizeazá 
obiectivitatea si care isi asuma fárá rezerve subiectivitatea. 
Ca si in cazul anterior, putem apela aici la modelul clinicii 
psihanalitice. In termenii filosofiei inconstientului, scopul 
pe care ea il urmáreste este „lámurirea" spiritului prin iden- 
tificarea elementelor care tin de sufletul inconstient, adicá 
de sufletul infantil. Spiritul persoanei care a trecut printr-o 
psihanalizá reusitá se elibereazá de povara sufletului infan¬ 
til, fárá a-1 repudia. Strápungánd bariera care separá in mod 
obisnuit spiritul constient de sufletul inconstient, psihana- 
liza permite primului sá distingá ce-i este propriu de ce ii 
este stráin. Astfel, fárá a reprima sufletul, intr-o incercare 
sortitá esecului de a-1 separa definitiv de se, spiritul devi¬ 
ne, cum spunea Nietzsche, spirit liber. Chiar dacá spiritul 
nu este pur, el poate fi liber. La nivel colectiv, lucrurile stau 
la fel. Documentánd cá arta, morala sau religia sunt impu- 
re, hermenéutica psihanaliticá nu „trage spiritul in jos", 
cum sustinea Constantin Noica; dimpotrivá, ii permite sá 
se ínalte, eliberándu-1 de lestul sufletului inconstient, pe 
care ar trebui sá-1 poarte, dacá n-ar sti de el. 



Capitolul III 

ANTROPOLOGIA PSIHANALITICÁ 




I n lógica acestei cárti, antropología a fost pregáti- 
tá de hermenéutica. Indiferent dacá am cercetat 
produsele psihicului individual (act ratat, vis 
simptom nevrotic) sau pe cele ale culturii (literatura, re¬ 
ligia, morala, ^tiinta) din perspectiva sensului latent pe 
care il reprezintá inconstientul, am constatat de flecare 
data dimensiuni putin cunoscute ale omului, fárá ca de 
aici sá decurgá o nouá imagine despre om. Antropologiei 
psihanalitice ii revine tocmai misiunea de a contura acea 
imagine a omului care deriva din descoperirea incon- 
stientului. Cu alte cuvinte, cum este modificatá viziunea 
despre om de avansarea dincolo de latura sa solará — 
constiintá, ratiune — spre zonele nocturne, nu de putine 
ori bánuite inainte de aparitia psihanalizei, dar netema- 
tizate sau pur si simplu tágáduite ca apartinátoare uma- 
nului? Mai precis, ce semnificatie antropologicá are des¬ 
coperirea clinicá a sexualitátii infantile, refulatul fiind, la 
inceputurile psihanalizei, identic cu istoria infantilá a li- 
bidoului? Definitiile omului de autoritate maximá, cum 
ar fi animal rationale, animal simbolicum, homo faber, homo 
ludens, repetate necritic páná la saturatie, isi mai pástrea- 
zá pozitia sau trebuie reconsidérate? Reprezintá homo 
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psihanaliticus o solutie teorética si practica mai satisfácá- 
toare, ceea ce-i permite sá-£i detroneze antecesorii? Si 
dacá da, care-i sunt nótele constitutive? 


1. Psihanaliza ca hedonism 

Dacá Freud si-ar fi incetat activitatea inainte de 1920, 
cánd a publicat studiul „Dincolo de principiul plácerii", 
psihanaliza ar fi putut fi incadratá integral in orientarea 
cunoscutá in istoria gándirii drept hedonism. Pentru o cir- 
cumscriere exactá a etapei „hedoniste", trebuie sá preci- 
zez cá intre 1895 £i 1897 Freud elaboreazá o primá teorie 
etiologicá pentru nevroze, cunoscutá in istoria psihanali- 
zei ca „teoria seductiei" 1 . Conform acesteia, isteria ar fi 
provocatá de un traumatism infantil de naturá sexualá, de 
o seductie venitá din partea unui adult. Important din 
punctul de vedere pe care-1 urmáresc aici este faptul cá 
„evenimentul sexual este impus din exterior unui subiect 
care este incapabil de emotie sexualá" 2 . Altfel spus, copi- 
lul, crede Freud acum, lipsit de viatá sexualá proprie, este 
doar o victimá a abuzului adultului. Sesizánd clinic im¬ 
portante evenimentului sexual din copilárie (pacientii re- 
latau scene tráite in care deveneau obiectul unei seductii 
sau agresiuni sexuale verbale sau gestice), Freud, in de- 
pliná consonará cu conceptia victorianá a epocii despre 
copil ca chintesentá a puritátii, il atribuie unei atitudini 
perverse a adultului. 

Peste numai cativa ani, in 1905, pe temeiul acumulárii 
de experientá, Freud se vedea silit sá abandoneze concep¬ 
tia traditionalá despre absenta vietii sexuale la copil si sá 
avanseze una din cele mai indráznete viziuni antropologi- 
ce — teoria sexualitátii infantile. Scandalul declansat atunci 
de lucrarea Trei eseuri asupra teoriei sexualitátii, másurat de 
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intensitatea rezistentelor, a fost imens.* Nici astázi, dupa 
scurgerea a aproape 100 de ani, rezistentele, atenúate si mo¬ 
difícate, nu au dispárut, desi, in esentá, teoría freudianá nu 
sustine decát cá, in mod natural, omul este ofiinta a place- 
rii. Ar tiñe, deci, de natura umaná ca inca de la nastere 
omul sá cunoascá si sá caute plácerea ca scop in sine. Sau: 
originar vi ata omului este ghidatá de principiul plácerii. Cu 
cáteva mii de ani in urmá, primii hedonisti, filosofii cire- 
naici, afirmaserá acelasi lucru. In formularea sintética a lui 
Hegel, principiul hedonismului suná astfel: „destinatia 
omului, scopul lui suprem, esential, este sá caute plácerea, 
senzatiile plácute" 3 . 

Ajunsi in acest punct, il invit pe cititor sá participe la in- 
cercarea de a ráspunde la urmátoarea intrebare, care devi¬ 
ne inevitabilá: ce deosebeste hedonismul psihanalitic de he- 
donismul filosofic, a cárui paradigmá o reprezintá gándirea 
scolii cirenaice? Vom putea astfel intelege diferente de reac- 
tie fatá de cele douá conceptii inrudite: desi in filosofía tra- 
ditionalá hedonismul nu s-a bucurat de un renume prea bun 
— acelasi Hegel declara fárá ezitare cá „e contrar filosofiei 
a plasa principiul ei in plácere" 4 —, niciodatá nu a trezit os- 
tilitatea cu care a fost intámpinatá viziunea psihanaliticá. 

* In timp ce Freud in Autobiografía sa din 1925 ji Ernest Jones in biogra¬ 
fía masiva, in trei volume, pe care i-o consacrá ulterior considera apa- 
ritia lucrárii Trei eseuri drept cauza principalá a respingerii psihanali- 
zei, Elisabeth Roudinesco £i Michel Pión, in Dictionnaire de la 
psychanalyse, Fayard, 2000, pp. 1076-1079, apreciazá ca scandalul s-a 
declan^at aproximativ zece ani mai tárziu, cánd psihanaliza accedea 
la recunoa^tere internationalá, scandal care constituía semnul incon- 
fundabil al acestei recunoa^teri. In cercurile de speciali^ti, cartea lui 
Freud s-ar fi bucurat, imediat dupa aparitie, de o difuzare nórmala £i 
apreciere favorabilá. Istoriografia oficiala a freudismului vorbea de 
„reacjie de respingere" pentru cá Trei eseuri nu a fost recunoscutá ime¬ 
diat dupa aparitie ca revolutionará £i deschizátoare de dramuri in do- 
meniul teoriilor despre sexualitate. Important este, dupa párerea mea, 
nu momentul declan^árii scandalului, ci faptul cá el s-a produs. 
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La prima vedere, douá aspecte fac diferenta. Mai intái, 
faptul cá, in timp ce filosofía hedonistá vorbeste generic si 
nu specific despre placeré, psihanaliza ia ca reper plácerea 
sexuala. Mai mult decát atát, tipul de placeré sexuala invo- 
cat este necunoscut si nerecunoscut in egalá másurá de pro- 
fanii si de oamenii de stiintá contemporani lui Freud — plá¬ 
cerea legatá de sexualitatea infantilá. lar a admite cá existá 
o sexualitate infantilá este scandalos nu numai pentru omul 
victorian, ci si pentru noi cei care coabitám de un secol cu 
psihanaliza. 

Inaintea oricárei examinári, bunul-simt este contrariat 
de ideea cá, la fel ca adultul, copilul este capabil sá desfá- 
soare activitáti sexuale genitale (intromisie, coit, orgasm 
etc.). lar dacá activitatea sexualá a copilului ar fi atát de di- 
feritá de cea a adultului, cum sustine Freud, urmárind plá¬ 
cerea ca scop in sine si nu reproducerea, atunci ce poate jus¬ 
tifica utilizarea aceleia^i denominári (sexualitate)? Chiar 
dacá ráspunsul la aceastá intrebare este la indemáná — la 
copil inregistrám inconfundabil activitáti care la adult se 
numesc perversiuni sau activitáti sexuale preliminare — 
contrarierea poate creste in tata posibilitátii ca fiinta inge- 
nuá care am fost cándva sá se abatá tocmai de la normali- 
tatea sexualá. 

In al doilea ránd, spre deosebire de hedonism, care nu 
se putea sustine decát prin sine insusi, psihanaliza invocá, 
asemeni stiintei, un material faptic greu de contestat. Ca sá 
má refer doar la Trei eseuri asupra teoriei sexualitátii, existen- 
ta sexualitátii infantile este documentatá aici din mai mul¬ 
te surse empirice: in atara clinicii nevrozelor pe care Freud 
o define ca practician, este invocat materialul acumulat de 
sexologia epocii, care a precedat psihanaliza in ce priveste 
„recunoasterea importantei sexualitátii pentru viata omu- 
lui" 5 , material continut in special in Psychopathia sexualis a 
lui Kraft Ebing (1899) si in Etudes de psychologie sexuelle de 
Havelock Ellis. De^i pe termen lung, argumentada prin 
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evidenta faptelor este cfieientá, pe termen scurt ea poate 
mar i rezistentele. 

Cá teoria despre sexualitatea infantilá, care este, poate, 
cea mai radicalá teorie hedonistá din istoria gándirii uma- 
ne, constituie partea prin excelentá subversiva a psihanali- 
zei o dovedeste nu numai rezistenta din atara psihanalizei, 
ci si incercárile repetate din interior de a o anula sau elimi¬ 
na. Dupa Laplanche, chiar Freud a incercat, prin remanie- 
rile succesive din 1910,1915, 1920, 1924 aduse lucrárii Trei 
eseuri, sá atenueze socul produs de descoperirea „aspectu- 
lui aberant al sexualitátii umane" 6 , a absentei de reguli, ál¬ 
tele decát cele ale obtinerii de placeré. Dacá trebuie sá ve- 
dem in aceasta o abilitate conjuncturalá sau dacá este vorba 
chiar de o retractare partialá care-si are sursa in autocenzu- 
rá — iatá o problemá demná de o dezbatere mai cuprinzá- 
toare decát este posibil in acest context. 

Dintre modalitátile de a nega existenta sexualitátii in- 
fantile enumérate de Laplanche — negarea explicitá si to- 
talá, negarea prin plasarea manifestárilor sexualitátii in- 
fantile sub semnul patologicului, exceptionalului, negarea 
prin desexualizarea libidoului — psihanalistii o preferá pe 
ultima. Este mai intái cazul lui Jung care refuzá sá vadá in 
libido energia instinctului sexual, intelegándu-1 ca energie 
nespecificá a organismului; este cazul neofreudismului 
american ^i, in zilele noastre, cazul teoriei relatiilor cu 
obiectele. 

Pentru a má referi doar la ultímele douá orientári, mai 
apropiate in timp de momentul actual si prin aceasta mai 
semnificative, neofreudismul american, reprezentat de 
Fromm, Sullivan si Horney se distinge prin critica „bio- 
logismului" freudian, pe de o parte, si prin minimalizarea 
importantei biologicului, in special a sexualitátii, pe de altá 
parte. Dupá Marcuse, o asemenea optiune impinge psihana- 
liza spre conformism social, spre eliminarea filonului critic 
care constá tocmai in evidentierea prelucrárii represive a 
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instinctelor de catre cultura, generatoare de suferintá 
psihicá. 7 

Predominantá in psihanaliza anglo-saxoná a ultimelor 
decenii, teoria relatiilor cu obiectele, avándu-si sursa in lu- 
crárile Melaniei Klein, Winnicot, Bion, ar fi si ea, in viziu- 
nea lui André Green, cel mai important psihanlist francez 
contemporan, expresia revenirii puritanismului, a „protes- 
tului fatá de ce era considerat un inacceptabil hedonism" 8 . 
Faptul cá inlocuirea pulsiunii (instinctului) cu obiectul este 
o miscare mai curánd ideológica, decát stiintificá este do- 
cumenat, dupa Green, de „desexualizarea psihanalizei" in 
absenta unei critici a teoriei freudiene asupra sexualitátii. 
De fapt, critica teoriei pulsiunilor, in special a ipotezei re- 
feritoare la instinctul sau pulsiunea mortii ar fi condus in 
mod nejustificat la devalorizarea sexualului. Varianta radi- 
calá a teoriei relatiilor cu obiectele, care ínlocuieste pulsiu¬ 
nea (instinctul) prin obiect, ar viza o relaxare a relatiei din- 
tre dorintá si placeré. In teoriile selfului, cele ale relatiilor 
cu obiectele sau in cele construite in jurul semnificantului 
(e vizat aici Jacques Lacan), „devine difícil sá distingan seo- 
pul care anima dorinta si sursa subiectivá a acesteia, fácánd 
relatia sa cu plácerea din ce in ce mai problemática 9 ". 

Tot printre atacurile impotriva importantei sexualitátii 
se numárá, apreciazá André Green, si incercarea de a des- 
prinde sexualitatea umaná de orice substrat biologic, a^a 
cum procedeazá un autor „clasicizant", cunoscutul Jean La- 
planche cu teoria sa a „seductiei originare", care postulea- 
zá cá sexualitatea copilului e produsul interventiei seduc- 
tive a adultului. Pentru Green, faptul fundamental al 
sexualitátii umane, si anume „constanta presiuniii pulsio- 
nale" sexuale, care inceteazá de a mai „fi limitatá la perioa- 
de de rut, asa cum se intámplá la animale" 10 este intemeiat 
biologic. 

In fata vigorii si persistentei tendintelor „revizioniste", 
adeptii psihanalizei originare, fie ei filosofi ca Marcuse, fie 
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psihanalisti ca André Green sau Jean Cournut, reaccentuea- 
zá importanta fondatoare a sexualitátii si a plácerii sexua- 
le pentru alcátuirea psihicá a omului. Chiar dacá moravu- 
rile s-au modificat si sexualitatea omului contemporan este 
diferitá de sexualitatea omului victorian, modificare dato- 
rata in buná másurá psihanalizei, rolul sexualitátii in struc- 
turarea psihicului uman a rámas a cela si, considerá André 
Green. Adevárat „invariant", sexualitatea sau mai bine zis 
„psihosexualitatea" constituie „baza pe care se edificá psi- 
hismul", intotdeauna in legáturá cu conflictul. De aici de- 
curge importante decisivá a plácerii ca element constitutiv 
al devenirii psihice, psihanaliza fiind singura teorie despre 
om care-i recunoaste locul firesc. lar aceastá pondere covár- 
sitoare a sexualului este un fenomen care decurge din bio- 
logia omului, singura fiintá vie cu sexualitate permanente. 
„Psihosexualitatea urmeazá un model de dezvoltare pro¬ 
grámate, care are drept caracteristicá o evolutie difazicá, 
precum si subordonarea fatá de intáriri fiziologice. Faptul 
biologic al diferentei sexelor se exprimá prin bisexualitatea 
psihicá." 11 

La rándul sáu, Jean Cournut, in efortul pe care-1 intre- 
prinde de apárare a fundamentelor psihanalizei, insiste asu- 
pra raportului genital-pregenital (desexualizat). In timp ce 
Melanie Klein sustine preeminente pregenitalului (fazei 
órale), psihanalistul francez atrage atentia cá, desi pregeni- 
talul este mai important decát s-a crezut, nu trebuie uitat 
faptul fundamental cá genitalul, dominat de complexul Oe- 
dip, punctul maxim al dezvoltárii sexualitátii infantile, re- 
structureazá pregenitalul. 12 

In speranta cá cele cáteva ilustrári de autoritate au pus 
in evidente importante sexualitátii si a plácerii sexuale nu 
numai pentru psihanalizá, ci si pentru antropologie — re- 
amintesc rolul esential atribuit de Freud psihosexualitátii 
si plácerii care-i este asociatá in formarea psihcului, rol re- 
afirmat de importanti continuatori ai sái — este momentul 
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sá examinám la surse teoria sexualitátii infantile, accentul 
urmánd sá cada asupra dimensiunii hedoniste. 

Deoarece Freud isi construíoste teoria in polémica expli- 
citá sau implicitá cu viziunea comuna asupra sexualitátii, 
viziune pe care o impártásea páná la 1897, cánd ii deciará 
prietenului sáu Fliess cá a renuntat la teoria seductiei, pri- 
mul pas este sá trecem in revistá aceastá viziune, care, din 
motive ce vor fi prezentate ceva mai departe, poate fi con- 
sideratá naturalá. ín absenta unei cercetári speciale, cum 
este cea psihanaliticá, ea se formeazá spontan si se menti- 
ne indefinit. Freud o rezumá in patru propozitii care, in 
interconexiunea lor, exprimá realitatea sexualitátii adulte 
genitale, oriéntate spre reproducere. 13 Dacá cititorul este 
dispus sá realizeze un efort de autoasumare, va recunoas- 
te flecare din aceste propozitii ca apartinándu-i, asa cum 
Freud si le-a asumat inainte de a se dezice de ele in fata evi- 
dentei clinicii sale si asa cum oricine trebuie sá procedeze 
ca moment inaugural al initierii in psihanalizá. 

Din punctul de vedere al hedonismului, principala pro- 
pozitie a conceptiei comune exprimá ideea cá scopul acti¬ 
vitátii sexuale nu este plácerea purá si simplá, plácerea de 
dragul plácerii, plácerea in si pentru sine, ci reproducerea. 
Plácerea sexualá nu este scop in sine, ci mijloc pentru sco¬ 
pul reproductiv, care este un scop supraindividual, altru- 
ist, cum spune intemeietorul psihanalizei. Nu individul be- 
neficiazá aici de plácere, ci specia de premisele continuitátii. 
Unirea sexelor opuse presupune, cel putin potential, repro¬ 
ducerea, chiar dacá realiter scopul acesta nu este urmárit ca 
atare. 

Ideea despre scopul sexualitátii impune a doua propozi- 
tie: obiectul activitátii sexuale este ín mod necesar un repre- 
zentant al celuilalt sex. Altfel reproducerea nu este posibilá. 
Reproducerea ca scop al activitátii sexuale presupune atrac- 
tia irezistibilá a unui sex fatá de celálalt si invers. Si cum con- 
statativul se transformá in normativ, orice activitate sexualá 
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care urmáreste alt scop sau apeleazá la alt obiect (perversiu- 
ne sau inversiune — homosexualitate) este pusá in atara le- 
gii moralei sexuale. De fapt ceea ce se condamná este place- 
rea sexuala ca scop in sine, nesubordonatá altui scop. 

Cum reproducerea este imposibilá cu un aparat biologic 
nematurizat, viata sexuala se instaleazá abia la pubertate, 
cánd se produce respectiva m a tu riza re, ceea ce presupune 
cá in copilárie viata sexuala nu este cu putintá. Dacá, totusi, 
anumiti copii dau semne de viata sexuala, atunci acestea 
nu pot ti decát manifestári patologice, fapt care ii anuleazá 
existenta; sexualitatea infantilá poate ti conceputá doar ca 
exceptie maladivá, ceea ce o scoate in afara existentei, a 
unei medii statistice suficient de ridicate pentru a-i admite 
normalitatea. 


1.1. Sexualitatea infantilá sau plácerea ca scop in sine 

Teoria despre sexualitatea infantilá, care este de fapt o 
teorie generalizatá a sexualitátii si pe care clinicianul si cer- 
cetátorul Freud a elaborat-o in luptá nu numai cu spiritul 
vremii, ci si cu omul victorian Freud, pune sexualitatea 
umaná sub semnul unui hedonism radical. Dacá inceputu- 
rile vietii exprimá mai ciar natura din om, nemodificatá de 
interventia culturii, atunci sexualitatea infantilá, care este 
originarul sexualitátii umane, aratá ciar cá scopul sexuali¬ 
tátii este, in pofida obisnuintelor noastre de gandiré care o 
asociazá cu reproducerea, obtinerea de plácere purá si sim- 
plá. Páná la vársta de sase ani, cánd se instaleazá „perioa- 
da de latentá", perioadá in care activitatea sexualá infanti¬ 
lá cunoaste un recul important, copilul cautá si obtine 
plácere sexualá prin activitáti care vizeazá diferite párti ale 
corpului, numite de Freud „zone erogene" tocmai datoritá 
capacitátii lor de a fi sursá de plácere de un tip aparte, adi- 
cá plácere eroticá. 
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Dacá exista paradis dacá paradisul constá in satisfa- 
cerea imediatá si neconditionatá de muncá a nevoilor uma- 
ne, atunci prima copilárie este o várstá paradisiacá sub toa- 
te aspectele, inclusiv cel sexual. Cáderea din paradis este 
de fapt o acumulare treptatá de renuntári impuse de cultu¬ 
ra prin intermediul familiei, momentele cruciale fiind in- 
tárcarea, dobándirea controlului sfincterian si interioriza- 
rea interdictiei incestului. In formularea lui Freud, „scopul 
sexual al instinctului copilului constá in a obtine satisface- 
rea prin excitarea adecvatá a zonelor erogene" 14 . Reprodu- 
cerea nu este un scop originar, ci unul supraadáugat si mar- 
cheazá de fapt trecerea de la principiul plácerii la principiul 
realitátii in planul sexualitátii, de la plácere ca scop in sine, 
strict egoistá, la plácerea subordonatá unui scop suprain- 
dividual, la plácerea „altruistá". 

Principala sursá empiricá pe care se bazeazá Freud pen- 
tru a afirma cá la copil obtinerea de plácere sexualá este 
scop in sine o constituie analiza inconstientului nevrotici- 
lor in cadrul terapiei psihanalitice. Dacá nevroza este ne- 
gativul perversiunii, cu alte cuvinte, dacá simptomele apar 
datoritá reprimárii anumitor tendinte sexuale si reprezin- 
tá modalitáti deghizate de satisfacere a lor, atunci cerceta- 
rea naturii acestor tendinte devine decisivá. Clinica psih- 
analiticá demonstreazá cá ele tin de trecutul dezvoltárii 
psihosexuale, reprezintá „fixatii" la diferite momente ale 
acestui trecut, ^i cá sunt foarte asemánátoare cu ceea ce 
limbajul curent numeste perversiuni, tocmai pentru cá este 
vorba de activitáti care nu urmáresc reproducerea. In in- 
constientul nevroticilor, care se deosebesc doar gradual de 
omul sánátos, vom gási nu numai tendinte de depásire a 
pártilor corpului destinate uniunii sexuale (organele geni- 
tale), ci si tendinta de a crea noi scopuri sexuale, áltele de- 
cát unirea organelor genitale, cum ar fi autoerotismul, sa- 
dismul sau masochismul, ceea ce indicá faptul cá ele au 
existat si in copilárie. Nevroticul, afirmá Freud in alt loe. 
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este o persoaná care si-a pástrat starea infantilá a sexuali¬ 
tátii sau s-a intors la ea. 

De aici decurge cá ceea ce limbajul curent si medicii mí¬ 
mese „perversiune" din perspectiva conceptiei comune asu- 
pra sexualitátii, trebuie reconsiderat si reintegrat normali- 
tátii in másura in care este vorba de manifestári spontane, 
naturale ale copilului. De altfel, „experienta cotidiana", sub- 
liniazá Freud, demonstreazá cá astfel de activitáti fac par¬ 
te din viata sexuala a oamenilor sánátosi aláturi de genita- 
litate. Si nici nu s-ar putea altfel, dacá existá sexualitate 
infantilá si dacá aceasta are un carácter „pervers". Adevá- 
rata perversiune, patologicul in domeniul sexual adult, poa- 
te fi diagnosticat doar atunci cánd activitátile care nu ur- 
máresc scopul reproductiv inceteazá de a mai seconda 
genitalitatea, inlocuind-o. 

Dar, dacá, prin teoría sexualitátii infantile, notiunea de 
sexualitate cunoaste o extindere considerabilá, inglobánd 
aláturi de sexualitatea genitalá orientatá spre reproducere, 
perversiunile, nevroza (in másura in care simptomul e o 
formá de satisfacere substitutivá a unei tendinte sexuale) 
si, in ultimá instantá, tinánd seama de notiunea de subli¬ 
mare care desemneazá utilizarea energiei sexuale in scopuri 
nesexuale, orice activitate umaná, atunci ne putem intreba, 
impreuná cu Jean Laplanche 15 , in ce másurá sau in ce sens 
acuzatia de pansexualism adusá freudismului este totusi 
indreptátitá. Desi Freud s-a apárat constant de aceastá acu- 
zatie, pe care a inteles-o in sensul cá psihanaliza explicá to- 
tul prin singurul factor al sexualitátii, invocánd dualismul 
fortelor fundaméntale cvasiconstant in opera sa (in prima 
teorie despre pulsiuni, dualismul sexualitate-autoconser- 
vare, in a doua teorie, dualismul Eros-Thanatos), sá remar- 
cám impreuná cu acelasi Jean Laplanche, cá freudismul este 
pansexualist in sensul in care vede sexualitate peste tot, dar 
cá acest pansexualism nu apartine teoriei, ci realitátii, re- 
flectatá de teorie. 
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O a doua característica a sexualitátii infantile prívente 
obiectul ^i este pe deplin congruentá cu prima. Dacá seo- 
pul pe care-1 urmáreste este plácerea pura si simplá si nu 
reproducerea speciei, atunci obiectul nu mai trebuie sá fie 
un individ apartinánd sexului opus. Freud serie in Trei ese- 
uri cá plácerea definitorie pentru sexualitatea infantilá este 
autoeroticá, folosind un termen introdus de Kraft-Ebing. 
Nu un obiect exterior produce excitada si satisfactia ero- 
ticá, ci propriul corp, printr-una din pártile sale, joacá 
acest rol. In felul acesta una din propozitiile esentiale ale 
conceptiei comune asupra sexualitátii apare ca neinteme- 
iatá. Obiectul sexualitátii umane este contingent, nu nece- 
sar — iatá a doua propozitie a teoriei freudiene asupra 
sexualitátii. 

Concluzia formulatá de Freud cu prudentá — „la in- 
ceput, instinctul sexual este probabil independent de 
obiectul sáu si nu isi datoreazá aparitia excitatiilor care 
vin de la el" 16 — este sustinutá de multe argumente cu 
bazá empiricá. Este vorba de abaterile frecvente de la 
obiectul sexual pe care chiar sexologia vremii le inregis- 
trase ^i clasificase, abateri care, in viziunea lui Freud, nu 
tin de patologic. Prima abatere examinatá este homose- 
xualitatea. Fie doar si clasificarea tipurilor de activitate 
homosexualá este extrem de concludentá pentru confi¬ 
gurada obiectului sexual la om. Fenomenología homose- 
xualitátii schitatá de Freud ne aratá cá, aláturi de inver- 
siunea exclusivá sau „absolutá", care nu admite ca obiect 
sexual decát persoane de acelasi sex — argumentul cel 
mai puternic in favoarea independentei funciare a in- 
stinctului de obiectul sáu —, existá inversiunea „amfige- 
ná", in cazul cáreia obiectul sexual poate fi atát de sex 
opus, cát si de acelasi sex (in termeni contemporani, bi- 
sexualitatea), £i inversiunea ocazionalá, caracterizatá de 
faptul cá doar in anumite conditii speciale — privarea de 
obiectul de sex opus, specificá institutiilor militare sau 
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monahale — este acceptat obiectul de acela^i sex. Ultí¬ 
mele douá cazuri ilustreazá ciar cát de slabá este legátu- 
ra dintre instinctul sexual si obiectul sáu, infinit mai sla¬ 
bá decát legátura dintre instinctul alimentar ^i obiectul 
sáu. 

Dacá tóate aceste fenomene ar tiñe de patologic, dacá ar 
fi indicii ale unei „degenerári nervoase", cum considerau 
oamenii de stiintá ai vremii, atunci relevanta lor pentru in¬ 
stinctul sexual in genere ar fi nulá. De aceea Freud isi pro¬ 
pune sá demonstreze eroarea contemporanilor sái. Frecven- 
ta comportamentelor homosexuale la populatiile „sálbatice 
si primitive", la únele popoare vechi aflate pe o treaptá su- 
perioará a dezvoltárii lor culturile fiind chiar o institutie 
importantá (Freud are in vedere populatiile eline si roma¬ 
ne) probeazá cá nu poate fi vorba de fenomene patologice. 
ín plus, la aceasta se adaugá faptul cá analiza inconstien- 
tului nevroticilor inregistreazá, pe parcursul dezvoltárii psi- 
hosexuale din prima copilárie, o alegere de obiect homose- 
xualá, ceea ce scoate complet tendintele homoerotice de sub 
semnul exceptionalului. 

Alte douá devieri de la obiectul sexual normal, pedo- 
filia si zoofilia, ultima fiind cu atát mai semnificativá,cu 
cát obiectul este ales prin transgresarea propriei specii, 
sunt convócate de Freud pentru a ilustra precaritatea le- 
gáturii dintre instinct si obiect in cazul sexualitátii uma- 
ne. Si aici problema este de a contracara incadrarea lor in 
categoria bolilor mentale ( Geisteskrankheiten ) practicatá in 
epocá. Din nou argumentul invocat de intemeietorul psih- 
analizei este frecventa celor douá abateri, mai ales a pe- 
dofiliei. Ultima este suficient de ráspánditá printre cei care 
au de-a face cu copii (invátátori, profesori, supraveghe- 
tori) pentru a nárui teza despre caracterul sáu excepcional 
si deci patologic. Adevárata patologie mentalá este indi- 
catá nu de prezenta acestor tendinte, ci de intensitatea lor 
extremá. 
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1.2. Scurt excurs despre anaclisis 

Aláturi de cáutarea plácerii ca scop in sine si de contin¬ 
genta obiectului, sexualitatea infantilá este caracterizatá si 
de sprijinirea pe functiile de autoconservare. Termenul ger- 
man — Anlehnung — a fost tradus in varianta románeas- 
cá a Vocabularului psihanalizei, prin «anaclisis", care in eliná 
inseamná „a se cuica pe, a se sprijini pe". Plácerea erótica 
obtinutá prin suptul nealimentar, de exemplu, este, dupa 
Freud, o placeré deja tráitá: hránirea prin supt trezeste nu 
numai senzatii alimentare pozitive, ci si plácerea erótica. 
Hránirea activeazá zona erogená, plácerea sexualá autono- 
mizándu-se doar ulterior si fiind obtinutá prin suptul nea¬ 
limentar. Asa se intámplá nu numai cu plácerea sexualá 
oralá, ci si cu cea sexualá analá sau genitalá din stadiul fa- 
lic. Defecada si respectiv urinarea oferá zona erogená in ju- 
rul cáreia se centreazá stadii specifice ale dezvoltárii psiho- 
sexuale. ín formularea lui Freud: „La inceput, activitatea 
sexualá se sprijiná pe o functie care servente autoconservá- 
rii si se desprinde de ea pentru a deveni independentá abia 
ulterior ." 17 

In conceptia intemeietorului psihanalizei, anaclisismul 
presupune un moment biologic important nu doar in sen- 
sul variatiilor pe care le produce constitutia fiecáruia, ci si 
in sensul cá activarea tendintelor sexuale partíale si a zone- 
lor corespunzátoare se produce datoritá unor cauze endo- 
gene; de asemenea, durata manifestárii predominante a fie- 
cárei tendinte ^i ordinea succesiunii lor face parte din 
acelasi program biologic. Desi avem de-a face si in acest caz 
cu o ipotezá — «succesiunea in care sunt actívate diferite- 
le tendinte pulsionale pare sá fie fixatá filogenetic* si la fel par 
sá stea lucrurile cu durata manifestárii lor, páná in momen- 
tul in care decliná sub influente aparitiei unei noi tendinte 
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pulsionale sau a unei refulári tipice" 18 — semnificatia sa 
este majorá. 

Dacá sexualitatea infantilá tiñe de naturalul din om, 
dacá este un invariant al naturii umane, atunci natura il va 
avea intotdeauna in fatá ca problemá de rezolvat, tensiu- 
nea si chiar conflictul naturá-culturá fiind acceptate ca un 
dat care tiñe de conditia umaná. In schimb, dacá sexualia- 
tea este indusá copilului din exterior, de cátre adult, prin 
seductie, fie ea si «originará" (Laplanche), atunci solutia de¬ 
vine toarte accesibilá, dar se obtine de fapt prin eliminarea 
problemei. 

Pentru cá teoria seductiei originare este ultima variantá 
a teoriei seductiei, ii voi prezenta, pentru ilustrare, ideile 
esentiale. Noutatea adusá de Laplanche este cá principalul 
agent al seductiei nu mai este tatál, ca in conceptia lui Freud 
anterioará anului 1897, ci mama, care prin intermediul in- 
grijirilor corporale, transmite copilului mesaje inconstien- 
te de naturá sexualá. «Prin termenul de seductie originará 
noi desemnám acea situatie fundamentalá in care adultul 
propune copilului semnificanti nonverbali, chiar compor- 
tamentali, impregnad cu semnificatii sexuale inconcien¬ 
te." 19 In aceste conditii, conflictul dintre naturá si culturá 
este desfiintat in calitate de conflict fondator. Ar ti suficient, 
in lógica implicitá a lui Laplanche, ca adultul sá se cunoas- 
cá si sá se controleze mai bine pentru ca neajunsurile lega- 
te de sexualitatea infantilá, in special nevroza, sá fie inde¬ 
pártate: „cáci dacá pulsiunea isi are originea tocmai in 
mesaje, trebuie sá spunem cá nu existá de la inceput opo- 
zitie de naturá intre pulsional si intersubiectiv, intre pulsio- 
nal si cultural" 20 . 

Desi „seducátoare", teoria lui Laplanche nu se bazeazá 
pe o criticá efectivá a ceea ce el numeste «rátácirea biologi- 
zantá" a lui Freud. Pe de altá parte, incercarea de a elimi¬ 
na biologicul, de a vorbi de un psihologic pur in domeniul 
pulsiunilor pare a fi sortitá esecului, pentru cá prelungita 



278 


Filosofía ¡nconstientiilui 


nevoie de ingrijire a copilului, „neajutorarea" sa care nece¬ 
sita coabitarea indelungatá cu mama si tatál este tot un fapt 
biologic. 


1.3. Paradigma sexualitátii infantile 

Freud incepe trecerea in revista a numeroaselor exem- 
ple de activitate sexuala infantilá cu suptul nealimentar. 
Poate nu doar criteriul cronologic sá-1 fi determinat sá pro- 
cedeze in acest mod. Nu este exclus sá fi jucat un rol im- 
portant si faptul cá, dintre tóate manifestárile sexualitátii 
infantile, suptul nealimentar este cel mai putin socant. 

Unul din termenii germani care desemneazá fenome- 
nul — Wonnesaugen —, care s-ar putea traduce in limba ro- 
máná prin „supt de plácere" sau „supt de desfátare", ii in- 
dicá extrem de ciar natura nepragmaticá. Faptul cá uzul 
limbii descrie aspectul hedonic al suptului demonstreazá 
cá ideile lui Freud nu pot revendica privilegiul noutátii ab- 
solute. Insá, cu sigurantá, intemeietorului psihanalizei ii re¬ 
vine meritul teoretizárii. In Trei eseuri, gásim intr-o formu¬ 
lare concentratá, definida suptului hedonic: „constá intr-o 
atingere de tipul suptului, repetatá ritmic si realizatá cu 
gura (buzele), scopul incorporárii hranei fiind exclus" 21 . 

La inceput, satisfactia alimentará si sexualá se intrepá- 
trund, ceea ce explicá asemánarea páná la identitate a ima- 
ginii sugarului sátul, „care adoarme cu bujori in obraji si cu 
un surás fericit pe buze", cu imaginea adultului satisfácut 
sexual. Separarea celor douá tipuri de satisfactie este mar- 
catá de aparitia dintilor, datoritá cáreia suptul inceteazá de 
a fi singura formá de ingurgitare a hranei. Scopul exclusiv 
hedonic al suptului nealimentar este pus in evidentá toc- 
mai de absenta scopului alimentar. 

Cá plácerea sexualá oralá din primul an de viatá este 
autoeroticá reiese din absenta obiectului exterior; buzele. 
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limba, cerul gurii proprii constituie obiectul suptului nea- 
limentar. Acest fapt tiñe tot de principiul plácerii: o portiu- 
ne a propriului corp este intotdeauna accesibilá folosirii in 
vederea obtinerii de placeré, excluzándu-se astfel posibili- 
tatea frustrárii asociatá unui obiect exterior. 

Biologicul este prezent in suptul nealimentar si ca factor 
constitutional: pe de o parte, nu toti copiii practica suptul 
hedonic, ceea ce ar indica o redusá sensibilitate innáscutá 
a zonei órale; pe de alta parte, la cei cu o sensibilitate óra¬ 
la accentuatá constitutional, suptul hedonic poate fi inlo- 
cuit in viata adulta de manifestári inrudite, cum ar fi incli¬ 
nada spre sárut, báut sau fumat. 

O alta importantá manifestare a sexualitátii infantile este 
masturbarea. Pana la Freud era recunoscutá doar mastur- 
barea pubertará, asociatá unei sexualitáti maturizate biolo- 
gic. Sever condamnatá in sistemul de referintá al sexualitá¬ 
tii reproductive ca „viciul solitar", ceea ce pare a fi o dublá 
condamnare — viciul este mai condamnabil dacá ii deso- 
cializeazá pe oameni —, masturbarea este omniprezentá in 
viata copilului. Dacá suptul nealimentar a fost ales de 
Freud ca model al sexualitátii infantile pentru cá ii ilustrea- 
zá foarte ciar caracteristicile esentiale, masturbarea poate fi 
consideratá paradigma autoerotismului. Cum copilul este 
un neobosit, desi inocent, cáutátor de plácere, descoperirea 
zonelor erogene genitale il va determina sá le frecventeze 
intens. 

Masturbarea genitalá parcurge trei etape. Prima dintre ele, 
cea mai timpurie, masturbarea sugarului, dureazá de obicei 
foarte putin, desi in anumite cazuri se continuá neintrerupt 
páná la pubertate. A doua etapá, cea din jurul várstei de pa- 
tru ani, legatá de complexul Oedip, constituie un moment 
mult mai important, chiar decisiv prin urmárile sale, dacá de 
urmele inconstiente pe care le lasá in memoria individului, 
depind caracterul, sánátatea sau boala, precum si tipul de 
nevrozá ale viitorului adult, dupá cum afirmá Freud. 
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Si in cazul masturbárii anale regásim cele trei caracteris- 
tici definitorii pentru sexualitatea infantilá: sprijinirea pe 
functia defecárii, cáutarea de placeré ca scop in sine, absen¬ 
ta obiectului extern. Plácerea erótica se obtine fie prin exci- 
tarea zonei anale cu ajutorul materiilor fecale, neevacuate 
la timp tocmai pentru a fi transfórmate in obiect sexual, fie, 
intr-o fazá ulterioará, prin actiunea mecánica asupra mu- 
coasei anale exercitatá prin utilizarea degetului. Asemeni 
erotismului genital din prima copilárie, erotismul anal, are, 
in fuñe tic de duratá si, mai ales, de intensitate, urmári im¬ 
portante pentru formarea caracterului si „alegerea" nevro- 
zei. Fixatiile la acest tip de activitate predispun la nevroza 
obsesiónala. 

Aláturi de activitátile autoerotice, sexualitatea infantilá 
contine si manifestári oriéntate de la inceput spre un obiect 
exterior, numite de Freud „pulsiuni partíale". Chiar dacá 
depinde de obiecte externe, plácerea eroticá provocatá de 
astfel de manifestári isi are finalitatea in sine insási. Abia la 
maturitate ea va fi subordonatá impreuná cu celelalte com¬ 
ponente ale sexualitátii infantile, activitátii genitale in cab¬ 
íate de „plácere preliminará". 

Intáia in ordine cronologicá este tendinta de a obtine plá- 
cere din arátarea propriului corp dezgolit si a organelor ge¬ 
nitale, tendintá care, dacá devine, la adult, forma exclusivá 
a vietii sexuale, este consideratá perversiune si poartá nu- 
mele de exhibitionism. Freud subliniazá spontaneitatea, 
deci naturalitatea acestei tendinte, care se manifestá nestin- 
gherit doar atáta timp cát educatia nu a edificat sentimen- 
tul rusinii; ulterior acestui moment, apare pandantul exhi- 
bitionismului, tendinta de a obtine plácere din privitul 
goliciunii corpului celuilalt si mai ales a organelor sale ge¬ 
nitale. Cu un termen preluat din limbajul tehnic referitor la 
abaterile sexualitátii adulte, este vorba de tendinte voyeu- 
riste. Desi aduce mai multá claritate, utilizarea unui astfel 
de termen, cu referire la sexualitatea infantilá este nepotri- 
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vita in másura in care in copilárie nu se poate pune proble¬ 
ma perversiunii, neexistánd alternativa sexuala si posibili- 
tatea alegerii. De aceea, calificarea copilului de catre Freud 
ca „pervers polimorf" nu este adecvatá, avánd cel mult o 
valoare metafórica. Dezvoltarea si argumentarea mai ela- 
boratá a acestui punct de vedere poate fi gásitá in subcapi- 
tolul 1.7. al acestei párti. 

Mult mai enigmatice i se par lui Freud douá tendinte 
partíale care, desi stráns asociate cu sexualitatea, par a pro- 
veni din alte surse. Intemeietorul psihanalizei are in vede- 
re plácerea erótica asociatá cruzimii, ceea ce in limbajul prin 
care se desemneazá perversiunile este numit „sadism", pre- 
cum £i plácerea erótica provocatá de durerea resimtitá in 
propriul corp, care ca perversiune este cunoscutá ca „ma- 
sochism". In ce priveste cruzimea, Freud o deriva, in pe- 
rioada elaborárii celor Trei eseuri, din instinctul de domina¬ 
re (Bemachtigungstrieb ), asocierea cu sexualitatea 
producándu-se foarte timpuriu si caracterizánd perioada 
pregenitalá. Dupa 1920, cánd Freud introduce notiunea de 
„instinct al mortii" ( Todestrieb ) ca antagonist al „instinctu- 
lui vietii" ( Lebenstrieb ), imbinarea celor douá forte pulsio- 
nale fundaméntale devine modalitatea esentialá a coexis- 
tentei lor. 

De-a dreptul paradoxal din punctul de vedere al hedo- 
nismului este masochismul, definit ca plácerea durerii, adi- 
cá a neplácerii patente. Si tocmai pentru cá in acest caz du¬ 
rerea isi schimbá semnul, transformándu-se dintr-un 
avertisment, dintr-un semnal al pericolului, intr-un semnal 
pozitiv, masochismul reprezintá o gravá amenintare la 
adresa autoconservárii. 22 Dintre cele trei forme de maso- 
chism pe care le distinge Freud — masochismul erogen, 
masochismul feminin si masochismul moral —, masochis¬ 
mul erogen este cel mai important, intemeindu-le pe cele- 
lalte douá. Plácerea durerii se manifestá ca dorintá „de a fi 
castrat, coitat, de a naste", sau de a fi un copil neajutorat. 
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dependent si ráu, in cazul masochismului feminin, numit 
astfel datoritá faptului cá fantasmele respective corespund, 
in primul ránd unei situatii feminine. In masochismul mo¬ 
ral, plácerea durerii a relaxat considerabil legáturile cu se- 
xualitatea, ceea ce conteazá fiind durerea si nu sursa ei, du- 
rerea putánd sá vina de la oricine, nu neapárat de la 
iubit/iubitá. 

Masochismul erogen, singurul care conteazá de fapt 
pentru Freud, este intemeiat de douá ori biologic — tiñe de 
natura umaná, dar variazá in funche de constitutia indivi¬ 
dúala —, poate fi explicat doar ca expresie a intricárii pul- 
siunilor, partea de autodistructivitate (pulsiunea de moar- 
te), care nu poate fi canalizatá spre exteriorul organismului 
si rámáne in interiorul acestuia „este legatá cu ajutorul ex- 
citárii sexuale" (expresie a pulsiunii de viatá) si in felul 
acesta neutralizatá. 23 

Spre deosebire de Freud, preocupat mai ales de perico- 
lele pe care le presupune masochismul pentru viatá, un au¬ 
tor contemporan, Benno Rosenberg, psihanalist francez de 
origine románá, accentueazá asupra rolului pozitiv al ma¬ 
sochismului erogen. In aceastá posturá masochismul devi¬ 
ne un adevárat „gardian al vietii" 24 . Ca paradigmá a intri¬ 
cárii pulsiunilor, masochismul erogen transformá plácerea 
in plácere-neplácere, ceea ce face posibilá nu numai des- 
cárcarea caracterisücá plácerii, ci si excitada, ceea ce presu¬ 
pune capacitatea de a suporta o anumitá candíate de ten- 
siune si, deci, neplácere. Or, fárá excitatie nu existá viatá. 
Nu numai viata in sens biologic o asigurá masochismul, ci 
si viata psihicá: nucleul masochist al eului impiedicá, prin 
garantarea continuitátii psihice, descárcarea imediatá si 
completá (in cadrul descárcárii este mentinut un minim de 
excitatie). 

Pericolul continut in masochism, asupra cáruia atrágea 
atentia Freud, este teoretizat de Benno Rosenberg sub ter- 
menul „masochism mortifier", definit ca un masochism 
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„care reuseste prea bine". Orice suferintá devine sursá de 
placeré. Este cazul psihoticilor care nu simt anumite dureri, 
provócate de automutilári. Din alt punct de vedere, maso- 
chismul mortifer poate fi definit ca placeré a excita tiei, in 
defavoarea descárcárii, ceea ce poate conduce la pierderea 
satisfactiei obiectuale si abandonarea obiectului. Rezultatul 
este blocarea pulsiunii de vi ata, bazatá pe relatia cu obiec- 
tul si satisfactia obiectualá. 


1.4. Mica pubertate 

Cea mai intensa si complexa manifestare a sexualitátii 
infantile se produce in intervalul dintre 3-4 si 6-7 ani, in¬ 
terval numit in psihanalizá «stadiul falic". Denumirea pe 
care o propune antropologia fizicá pentru aceeasi perioadá 
poate fi mai sugestiva pentru aspectul esential: «mica pu¬ 
bertate". Acum se produce nu numai inlocuirea zonelor 
erogene pregenitale cu zona genitalá ca sursá esentialá de 
placeré, ci si o anumitá organizare a tendintelor sexuale ale 
copilului sub primatul genitalului — prima anticipare a 
modificárilor definitive ale sexualitátii care se petrec la pu¬ 
bertate. 

Desi este vorba de un „stadiu genital" sau «organizare 
genitalá", mica pubertate apartine in cea mai mare parte se¬ 
xualitátii infantile. íi regásim aici nótele definitorii si, din 
punctul de vedere al hedonismului, in primul ránd cáuta- 
rea plácerii ca scop in sine, independent de scopul repro- 
ductiv. In absenta maturizárii si cunoasterii functiei re- 
productive a aparatului genital, copilul il utilizeazá exclusiv 
pentru obtinerea de plácere pe mult frecventatele cái ale 
autoerotismului. Pentru a ilustra afirmada printr-un 
exemplu clasic, „micul Hans", unul dintre pacientii celebri 
ai lui Freud, practicá intens autoerotismul genital, pe care-1 
pune insá in legáturá cu dorinta confuzá pentru mama sa. 



284 


Filosofía ¡nconstientuliii 


Prezenta unui obiect extern (párintele) in orizontul dorin- 
tei sexuale transforma stadiul falic intr-un stadiu de tran- 
zitie spre sexualitatea adulta. 

Anaclisisul — alt element specific al sexualitátii infanti- 
le — este si el prezent. Pe fondul unei programári biologi- 
ce — la Freud aceasta este mereu presupusá —> excretia uri- 
nei sensibilizeazá zonele erogene genitale, impreuná cu 
activitátile de igiená pe care le realizeazá mama sau un sub¬ 
stituí matern. Tocmai pentru cá zona genitalá este pregáti- 
tá biologic sá deviná zona erogená, atát „murdárirea" zo- 
nelor genitale, cát si „curátirea" lor are un efect identic. 

Cum tendintele incestuoase, care atrag in órbita lor plá- 
cerea erótica genitalá, tin de natura, iar interzicerea inces- 
tului, de legea cultúrala, complexul Oedip (atractia fatá de 
párintele de sex opus ^i rivalitate cu párintele de acelasi 
sex), reprezintá cea mai importantá confruntare dintre na¬ 
tura si culturá din istoria individualá. Declinul acestui com- 
plex marcheazá, in acelasi timp cu interzicerea incestului, 
si reprimarea ultimei forme de plácere caracteristicá pen¬ 
tru sexualitatea infantilá, dar care trimite si la sexualitatea 
adultá*. Totodatá, confruntarea oedipianá are efecte struc- 
turante pentru psihicul uman, cristalizarea supraeului, care 
este expresia interiorizárii interzicerii incestului si parici- 
dului, succedánd depásirii oedipului. Urmeazá o indelun- 
gatá perioadá de diminuare a activitátii sexuale, numitá din 
acest motiv „perioadá de latentá", care desparte „mica pu- 
bertate" de marea pubertate. 


* N-am insistat asupra modului in care se „rezolvá" complexul Oedip 
in interiorul triangulárii familiale £i asupra rolului „castrarii" in acest 
proces, pentru cá aceasta m-ar fi indepártat de problema hedonis- 
mului, adáncindu-má, impreuná cu cititorul, prea mult in psiholo- 
gia incon^tientului. Recomand cititorului interesat de acest aspect 
consultarea Vocabularului psihanalizei, de Laplance ^i Pontalis, tradus 
la Editura Humanitas in 1994. 



Antropología psihanaliticá 


285 


1.5. Dublul inceput al vietii sexuale 

Descoperirea si mai ales teoretizarea sexualitátii infanti- 
le de catre Freud, sexualitate despártitá de sexualitatea adul¬ 
ta prin cortina temporalá a perioadei de 1 atenta, singulari- 
zeazá fiinta umaná in lumea vie prin existenta unui dublu 
inceput al activitátii sexuale. Acest fapt ar avea, in viziunea 
intemeietorului psihanalizei, semnificatii extrem de impor¬ 
tante: atát posibilitatea de a realiza performantele inalte ale 
culturii superioare, cát si reversul acestora, nevroza, deriva 
de aici. Ambele tin de particularitátile unice ale instinctului 
sexual uman. Plasticitatea incomparabil mai mare decát a 
instinctului alimentar, de exemplu, creeazá premisele subli- 
márii, ale utilizárii energiei sexuale in scopuri nesexuale, 
cultúrale. Parcursul indelungat si complicat al dezvoltárii 
psihosexuale constituie temeiul aparitiei fixatiilor la diferi- 
te momente sale satisfacerii sexuale infantile, ale blocárii 
dezvoltárii si implicit, ale nevrozei, inteleasá ca o dublá in¬ 
capacítate: de a abandona definitiv lumea paradisiaca a pri- 
mei copilárii si de a accepta deplin cerintele legii cultúrale. 

Un al treilea destin posibil al pulsiunii sexuale, in atara 
sublimárii si refulárii este perversiunea, care nu este nimic 
altceva decát manifestarea unor aspecte ale sexualitátii in¬ 
fantile in formá nemodificatá, ca si cum indivizii perversi 
ar refuza sá abandoneze plácerea ca scop in sine si s-o in- 
regimenteze, in calitate de plácere preliminará, sub egida 
plácerii-mijloc intru reproducere. Dacá Freud considera cá 
nevroza este negativul perversiunii, adicá negarea blocan- 
tá a acesteia, formularea sa poate ti inversatá, putándu-se 
spune cá perversiunea este pozitivul nevrozei. Dacá subli- 
marea reprezintá victoria constructivá, iar nevroza victoria 
distructivá a culturii asupra naturii, in perversiune natura 
isi celebreazá victoria asupra culturii. 

Fragmentarea dezvoltárii sexuale in douá etape distinc- 
te si sepárate printr-o intinsá perioadá de timp ar explica si 
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amnezia care lo veste prima etapa. O data cu declinul com- 
plexului Oedip si instalarea supraeului si a apárárilor de ti- 
pul scárbei si rusinii impotriva unor tendinte partíale, via- 
ta infantilá a libidoului cade in uitare. Fiind separata de 
constiintá printr-o barierá de apárári, istoria infantilá a li¬ 
bidoului, care alcátuieste acum inconstientul, devine o is- 
torie secreta, pe cát de contestatá, pe atát de eficientá. Con- 
stiinta nu mai stie ^i nu mai vrea sá stie de avatarurile 
plácerii din primii ani de viatá. Firescul trecutului este con- 
damnat ^i, pentru cá nu poate fi desfiintat, este negat ca 
existentá reala sau posibilá. Paradisul pierdut devine infern 
renegat. 


1.6. Dovezi indirecte despre 

existentá sexualitátii infantile 

In luptá cu rezistentele celorlalti si cu propriile rezisten- 
te, Freud aduna constiincios, vizánd ca de atátea alte ori ex- 
haustivul, probe in favoarea existentei sexualitátii infanti¬ 
le. Aláturi de probele directe, pe care le furnizeazá 
psihoterapia psihanaliticá, sexologia si observaba, sunt in¬ 
ventaríate si probele indirecte. De acest tip sunt „teoriile" 
despre sexualitate pe care le elaboreazá copiii ca rezultat al 
unor adevárate cercetári. Dacá nu ar exista sexualitate in¬ 
fantilá, copiii nu ar manifesta interes pentru propria sexu¬ 
alitate, precum si pentru sexualitatea adultilor. Teoriile in¬ 
fantile asupra sexualitátii, care pot fi regásite in forme 
modifícate in mituri si basme, se concentreazá asupra a 
douá mari probleme: a) de unde vin copiii? si b) diferenta 
anatomicá dintre sexe. Tóate aceste teorii exprimá atát ig- 
noranta autorilor lor in ce priveste sexualitatea genitalá 
adultá (necunoasterea existentei vaginului, a actului sexu¬ 
al si a finalitátii sale reproductive), cát si particularitátile 
sexualitátii infantile. 
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Ráspunsul cel mai frecvent la prima intrebare se refera 
atát la conceptie, cát si la nastere. Asa cum se intámplá in 
basme, conceptia are un carácter alimentar, fiind provoca- 
tá de ingerarea unui anumit aliment. Apoi, copilul este pur- 
tat in burta mamei, unde se dezvoltá si de unde se naste 
prin ombilic sau prin interventie „chirurgicalá", asa cum se 
intámplá in „Scufita rosie". ín spatele acestei variante mai 
tárzii, ulterioare refulárii componentei anale a sexualitátii, 
se ascunde ceea ce Freud numeste „teoria cloacalá" 25 . Ne- 
cunoscánd decát orificiul anal, copilul presupune cá naste- 
rea are o natura excrementialá, ceea ce face cu putintá ca si 
báietii sá puna pe lume copii, asa cum credea micul Hans, 
de exemplu. 

„Teoria sadicá asupra coitului" exprima viziunea infan- 
tilá asupra naturii actului sexual, viziune impregnatá de 
componenta sadicá a sexualitátii infantile. Observarea ac¬ 
cidéntala a coitului parental il determiná pe copil sá vadá 
in el „ceva pe care partea mai puternicá il impune cu forta 
pártii mai slabe", comparabil cu ceea ce se intámplá in con- 
flictele dintre copii. 26 

Diferente anatomicá dintre sexe este negatá in teoria in- 
fantilá corespunzátoare perioadei de inceput a stadiului fa- 
lic, conform cáreia atát báietii cát si fetele sunt dotati cu pe¬ 
nis. Nu numai clinica psihanaliticá inregistreazá acest 
fenomen, deosebit de evident in cazul micului Hans, ci si 
mitologia si literatura inspiratá din ea, exemplul cel mai cu- 
noscut din ultima categorie fiind, poate, sfinxul, care pre- 
zintá atát caractere sexuale feminine, cát si masculine. In 
momentul respectiv, nu numai báietii, ci si fetele se consi- 
derá dótate cu penis. Cánd recunoasterea diferentei anato¬ 
mice dintre sexe devine, mai tárziu, inevitabilá, ea este atri- 
buitá unei privári de penis, unei „castrári". 

Fatalmente eronate, teoriile infantile documenteazá pe 
lángá existente sexualitátii infantile, legátura dintre cunoas- 
tere si sexualitate. Desi Freud nu derivá interesul cognitiv 



288 


Filosofía ¡nconstientiilui 


exclusiv din sexualitate, implicatá direct fiind doar tendin- 
ta partíala a plácerii de a privi ( Schaulust ), adicá un fel de 
curiozitate vizualá, cealaltá componentá m a jora, chiar prim- 
ordialá, apartinánd instinctului de domina ti e, totusi pul- 
siunea de cunoa store are o importantá conexiune cu sexu- 
alitatea. Nu numai cá, din interior, este alimentatá ^i de 
curiozitatea sexuala, nu numai cá sexualitatea celorlalti este 
un stimul incitant, dar esecul teoriilor infantile de a da un 
ráspuns adecvat la intrebárile puse blocheazá durabil do- 
rinta de cunoastere. 


1.7. Este copilul un „pervers polimorf"? 

Dacá trecem in revista concluziv, impreuná cu Freud, sur- 
sele si mijloacele plácerii sexuale infantile, constatám in ace- 
la^i timp multitudinea si varietatea lor, bogátia lor infinit 
mai mare decát a sexualitátii adulte oriéntate spre reprodu- 
cere. Nu numai excitarea zonelor erogene, actívate pe ránd 
in virtutea unui program biologic prin exercitarea functiilor 
vitale, nu numai instinctele partíale, dar si sensibilitatea cu- 
tanatá generalá, miscárile ritmice ale corpului (legánatul, 
mersul cu trenul), activitatea musculará in genere, afectele 
puternice, fie ele si negative (spaima), chiar activitatea inte¬ 
lectual pot fi sursá de plácere sexualá cu finalitatea in sine 
insási. Dacá o parte a acestor pláceri si a activitátilor care le 
produc se regásesc la adult ca formá exclusivá a vietii sexu¬ 
ale, atunci ele primesc numele de „perversiuni", de devieri 
de la sexualitatea genitalá adultá, reproductivá. Pornind de 
aici, Freud emite afirmatia socantá atunci, la sfársit de ev 
victorian, socantá si acum la inceputul mileniului III, cá tre- 
buie sá vedem in copil un „pervers polimorf". Intr-o formu¬ 
lare exactá, ideea ar consta in urmátoarele: „.. .ni s-a impus 
punctul de vedere cá predispozitia la perversiuni reprezin- 
tá predispozitia originará universalá a instinctului sexual 
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uman, din care se dezvoltá comportamentul sexual normal, 
datoritá unor modificári organice si unor inhibitii psihice 
survenite pe parcursul maturizárii" 27 . Are Freud dreptate 
sá vadá in copil un pervers polimorf? Este el consecvent cu 
sine ínsusi in aceastá apreciere? 

Dacá facem abstractie de intentia de a soca, deloe exclu¬ 
sa, atunci devine evidentá de la prima vedere dificultatea 
de a exprima idei noi cu un limbaj vechi. Constatám, asa- 
dar, cá prima parte a propozitiei freudiene, care contine ju- 
decata de valoare incriminantá, este anulatá de partea a 
doua in care perversiunea este dizolvatá prin unlversaliza¬ 
re pe baza caracterului innáscut. Cáci nu exista perversiu- 
ne in sens propriu decát in calitate de comportament mi- 
noritar. In al doilea ránd, normalitatea este echivalatá in 
mod tradicional si arbitrar cu sexualitatea genitalá adulta, 
in timp ce sexualitatea „perversá" a copilului este tot atát 
de normalá pentru prima etapa a vietii, conform chiar lo- 
gicii lui Freud. 

Un examen mai atent al relatiei sexualitátii infantile cu 
perversiunea ne aratá cá de fapt cá este vorba de o falsá 
problemá. Atáta timp cát copilul nu poate alege intre douá 
tipuri de sexualitate, asa cum se intámplá in cazul adultu- 
lui, sexualitatea pe care o dezvoltá in mod spontan, natu¬ 
ral, nu ca urmare a interventiilor adultului (seductia), nu 
poate fi decát normalá, si nicidecum perversá. Calificativul 
de „perversá" pe care i-1 aplicá Freud trebuie inteles mai 
curánd ca un fel de exagerare menitá a sublima diferenta 
calitativá a sexualitátii infantile in raport cu sexualitatea 
adultá, diferenta tot atát de mare ca diferenta dintre per- 
versiune si sexualitatea genital-reproductivá. Altá ipotezá 
explicativá, aláturi de cele mentionate mai sus (intentia de 
a soca si exagerarea urmárind efectul scoaterii in relief), ar 
fi incapacitatea lui Freud de a se desprinde complet de 
mentalitatea victorianá cristalizatá in limbaj, pe care gán- 
direa sa o submineazá. 
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1.8. Fundamentul biologic al sexualitátii infantile 

In disputa in jurul dimensiunii biologice in psihanalizá, 
a determinismului biologic al sexualitátii infantile si incon- 
stientului s-a angajat, in anii '50, cunoscutul antropolog si 
psihanalist Géza Róheim, unul din putinii autori care invo¬ 
ca teorii biologice in depliná cunostintá de cauzá. Scopul 
demersului sáu este de a demonstra pe aceastá cale deter- 
minarea biológica a sexualitátii infantile, universalitatea 
complexului Oedip si, implicit, unitatea genului uman la 
nivelul inconstientului, existenta unei naturi umane, im- 
potriva incercárilor antropologiei cultúrale si culturalismu- 
lui american de a supralicita relativist diferenta in dauna 
unitátii genului uman. 

Criticile cele mai indreptátite aduse bazei biologice pe 
care Freud asezase edificiul psihanalizei vin, dupá Róheim, 
din partea culturalismului sau neofreudismului. Atát prin- 
cipiul transmiterii ereditare a caracterelor dobándite, cát si 
legea recapitulárii sustinutá de Haeckel, conform cáreia on¬ 
togenia repetá filogenia, aratá reprezentantii culturalismu¬ 
lui, sunt contéstate de biologia contemporaná. Primul inte¬ 
gral, ceea ce pune in discutie inrádácinarea biologicá a 
complexului Oedip (Freud sustinea cá achizitiile cultúrale 
succesive uciderii tatálui hoardei primitive, a trecerii in act 
a tendintelor oedipiene originare, s-ar fi transmis lamar- 
kist), cea de a doua, partial, in sensul cá in sfera valabilitá- 
tii sale nu este inclus umanul. Din aceste noi pozitii in bio- 
logie, pe care Róheim le ímpártáseste, culturalistii derivá 
nu numai falsitatea pozitiei lui Freud, ci in acelasi timp fal- 
sitatea oricárei tentative de intemeiere biologicá a psihana¬ 
lizei, pe care o incrimineazá ca „biologism". Pentru a má 
referi doar la complexul Oedip, unul din conceptele céntra¬ 
le ale psihanalizei freudiene, acesta devine, in viziune cul- 
turalistá, un fenomen istoric, deoarece este un fenomen cul¬ 
tural, produs al societátii patriarhale si capitaliste. 
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Pentru Róheim, chiar dacá psihanaliza si-a pierdut fun- 
damentul biologic pe care i-1 atribula Freud si care inteme- 
ia unitatea genului uman la nivelul inconstientului, exista 
in biologia contemporaná teorii care pot indeplini cu mai 
mult succes a cela si rol, ceea ce permite mentinerea deter- 
minárii biologice a sexualitátii infantile si, implicit, a uni- 
tátii geniului uman. ín aceastá situatie se aflá teoria foeta- 
lizárii emisá de anatomistul danez Bolk, a cárei esentá poate 
fi redatá de formularea „omul este un foetus de primat care 
a atins maturitatea sexuala" 28 , teorie care tematizeazá, ex¬ 
plica si evalueazá consecintele faptului de observatie cu- 
renta al extrem de lentei dezvoltári a progeniturii umane, 
única in lumea vie. 

Inca din 1895 John Fiske de la Harvard teoretizeazá co- 
relatia dintre complexitatea organismului si ritmul lent al 
dezvoltárii, ceea ce atrage dupa sine o prelungire a ingri- 
jirilor parentale de care beneficiazá progenitura. Necesita- 
tea biológica din care se na^te familia umaná este activa 
inca in lumea primatelor. Warden (1936), in The Emergence 
of Human Culture, trateazá pe larg dezvoltarea prelungitá 
a omului, comparativ cu a primatelor, fapt care ar atesta, 
in conceptia lui Róheim, acceptarea unanimá a fenomenu- 
lui. Zece ani mai tárziu, Hooton descrie succint certitudi- 
nea cá „lungimea perioadei prenatale si prelungirea nea- 
jutorárii infantile la om si maimutele antropoide constituie 
conditiile prealabile ale inaltei dezvoltári finale a sistemu- 
lui ñervos si a capacitátilor mentale ale acestor familii" 29 . 
Briffault, care studiazá comparativ ritmul de creciere in lu¬ 
mea vie, constatá cá la om diferente intre momentul ma- 
turizárii sexuale si cel al incheierii dezvoltárii biologice este 
considerabilá, de 12 ani, in timp ce la leu si tigru, de un an, 
la babuin de doi ani, iar la gorilá de trei ani. Dudley J. Mor- 
ton, un alt precursor al lui Bolk, sesizeazá un aspect nou: 
datoritá ritmului extrem de lent de dezvoltare, omul va 
conserva anumite trásáturi infantile pe care maimutele 
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antropoide contemporane le abandoneazá pe parcursul 
dezvoltárii. 

Abia la Bolk (1926), idei de acest tip alcátuiesc, impre- 
uná cu fapte si idei noi, teoría completa a foetalizárii. Pre- 
ocupat nu de fiinta din care s-a dezvoltat omul, ci de pro- 
cesul care 1-a produs, Bolk constata cá trásáturile anatomice 
primare ale omului, cum ar fi ortognatismul, absenta pá- 
rului, pierderea pigmentatiei pielii, forma urechii, pliul 
mongoloid, pozitia céntrala a foramen magnum, greutatea 
creierului, persistente suturilor craniene, labiile mari la fe- 
meie, arhitectura máinii si piciorului, forma pelvisului, po¬ 
zitia ventralá a vaginului sunt, in ontogeneza primatelor, 
trásáturi tranzitorii, trásáturi foetale, care sunt abandóna¬ 
te, in timp ce la om se permanentizeazá. De aici afirmaría 
cá omul este un foetus de primat. Cauza care ar inhiba la 
om procesul de dezvoltare ontogenética ar fi de natura en¬ 
docrina si s-ar putea datora schimbárii alimentatiei, cum 
ar fi trecerea de la hránirea ierbivorá la cea omnivorá sau 
carnivorá. 

Consecintele foetalizárii sunt extrem de importante pen- 
tru particularitátile omului care intereseazá psihanaliza. Pe 
de o parte, dezvoltarea lentá £i prelungitá a progeniturii 
face necesará, pentru supravietuirea sa, colaborarea inde- 
lungatá a párintilor, ceea ce creeazá premisele biologice ale 
familiei, terenul aparitiei complexului Oedip. Pe de altá 
parte, intárzierea dezvoltárii somatice se asociazá cu (sau 
creeazá) precocitatea sexualá. „Echipamentul sexual este 
gata la copilul mic inainte ca hormonul sá fie secretat in 
cantitáti suficiente." 30 Dupá Perloff, autor citat de Róheim, 
trei elemente esentiale ale comportamentului sexual al 
adultului, si anume tumescente organului, miscarea ritmi- 
cá a pelvisului, reactia neuro-musculará intensá, specificá 
orgasmului, sunt functionale incá de la naciere. De aseme- 
nea, ovulul este matur la vársta de cinci ani, fapt care nu 
numai cá ilustreazá concludent discrepante dintre soma si 
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germene la om, dar indica in plus un stadiu arhaic al omu- 
lui, cánd maturitatea somática si sexuala coincideau. De alt- 
fel, maimutele antropoide ating maturitatea sexualá chiar 
la vársta de cinci ani. 

Precocitatea sexualá a omului confirma nu numai viziu- 
nea lui Freud despre determinarea biológica a sexualitátii 
infantile si implicit universalitatea complexului Oedip, ca 
un argument suplimentar in favoarea acestor teze putánd 
fi invocatá si descoperirea sexualitátii pregenitale la prima¬ 
te 31 , caracterizate si ele de o dezvoltare lentá, al cárei ritm 
nu-1 egaleazá insá pe cel al omului, ci si ideea de sorginte 
psihanaliticá referitoare la faptul cá cel mai reprimat instinct 
al omului este cel sexual. Tocmai datoritá precocitátii sexu¬ 
alitátii in raport cu soma, psihicul uman trebuie sá dezvol- 
te un sistem de apárare care sá o reprime, proiecteze sau 
prelucreze. „Morala noastrá sexualá este bazatá pe juvena- 
lizarea noastrá", seria Róheim 32 . 

De asemenea, alte fenomene studiate de psihanalizá, 
cum ar fi regresia si conflictul, i si aflá, dupá Róheim, fun- 
damentul biologic in foetalizare. Pentru cá la nastere omul 
este cel mai neinstrumentat animal, caracterizat de o nac¬ 
iere prematurá chiar in raport cu specii inrudite indeaproa- 
pe, cum ar fi cimpanzeul sau macacul, fantasma intoarce- 
rii la stadiul intrauterin, cánd beneficia de protectie 
absolutá, este lucrul cel mai firesc cu putintá. De aceea, in 
viziunea lui Róheim, teoria despre traumatismul nasterii 
sau despre caracterul traumatic al primului an de viatá emi- 
sá de Otto Rank este valabilá. Mandalele descrise de Jung 
ar simboliza si ele aceeasi dorintá de regresie páná la faza 
existentei uterine. 

Conflictul intrapsihic, un alt apanaj al speciei om, deri- 
vá si el din ritmul extrem de lent de dezvoltare si din sta- 
rea de neajutorare a progeniturii la nastere. Datoritá parti- 
cularitátilor sale biologice, care-i asigurá un grad sporit de 
plasticitate, omul nu a dezvoltat sistemul neurologic, pre- 
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zent la celelalte animale, care face imposibil conflictul, o 
singurá motivatie alimentánd comportamentul in acelasi 
moment. Pentru a folosi impreuná cu Róheim metáfora va- 
porului, putem spune cá animalul e un vapor condus pe 
ránd de mai multi comandanta in timp ce omul este ghidat 
de un comitet divizat. Structura psihicá are, la om, menirea 
de a controla conflictul, ceea ce se reflecta inevitabil in pla- 
nul culturii, al cárei scop ultim este tocmai stabilizarea con- 
flictului. In primii ani de viatá, refularea, desi poate avea 
mai tárziu drept consecintá nevroza, este un mecanism de 
aparare indispensabil, care ráspunde unei necesitáti biolo- 
gice. 


2. Hedonismul ín istoria filosofiei. 

O parafrazá marcusianá 

Studiile dedicate hedonismului sunt, de obicei, fie par- 
tizane si unilaterale, fie neutre si lipsite de orice relief. Pri- 
mele sunt fie critice si negatoare, atunci cánd sunt realiza- 
te din punctul de vedere al rationalismului, asa cum este 
cazul abordárii hegeliene din Prelegeri de istoria filosofiei, fie 
apologetice. Ultímele pot fi gásite fatalmente printre arti- 
colele de dictionar filosofic sau istoria filosofiei de tip Bré- 
hier. In acest context, amplul articol al lui Herbert Marcu- 
se din 1938, „Contributii la critica hedonismului" 33 
constituie o exceptie prin echilibrul atitudinii, care eviden- 
tiazá atát limitele, cát si meritele hedonismului dintr-o per¬ 
spectiva care pune spiritul (filosofía) in legáturá cu lumea 
socialá si biopsihicá. 

Analizat pe baza exprimárilor sale paradigmatice din 
Antichitate — filosofía cirenaicilor (hedonismul pozitiv) si 
filosofía epicureicilor (hedonismul negativ) — hedonismul 
apare intr-o luminá nouá. I se recunosc merite importante. 
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iar in privinta limitelor se insista asupra unor aspecte ne- 
sesizate de alti filosofi. Reformulánd ideile lui Marcuse in 
termeni antropologici, se poate spune cá, prin derivarea fe- 
ricirii din placeré, hedonismul a mentinut in atentie, ca par¬ 
te a umanului, „posibilitátile si necesitátile senzoriale", ceea 
ce constituie o pledoarie specificá, desi abstracta pentru li¬ 
bértate. Hedonismul s-a opus viguros legitimárii neferici- 
rii umane prin „interiorizarea" fericirii: nesatisfacerea po- 
sibilitátilor ^i necesitátilor senzoriale este acceptatá si 
ascunsá prin plasarea fericirii la nivel sufletesc si spiritual. 
Pentru hedonism, plácerile trupului sunt superioare celor 
sufletesti, dupa cum durerile trupului sunt mai rele decát 
durerile sufletesti. In viziunea lui Marcuse, hedonismul este 
un protest impotriva „universalului autonomizat", protest 
ilustrat mai ales prin invátátura cirenaicului Theodor, care 
considera cá inteleptul nu trebuie sá-si sacrifice viata pen¬ 
tru patrie si nici sá-si risipeascá stiinta in folosul prostilor. 
In pofida neadevárului sáu, la care má voi referi mai de¬ 
parte, „hedonismul a mentinut in mod ferm revendicarea 
fericirii impotriva oricárei idealizári a nefericirii" 34 . 

Desi intre cirenaici si epicureici exista deosebiri impor¬ 
tante, ambelor scoli le este comuna atitudinea necriticá fatá 
de necesitátile senzoriale din a cáror satisfacere deriva plá- 
cerea £i, implicit, fericirea. Cirenaicilor, care reprezintá va- 
rianta radicalá a hedonismului si care sustineau cá pláce- 
rea particulará e scopul urmárit de om, cá suma plácerilor 
particulare dá continut fericirii, cá diferenta dintre pláceri 
nu are nici o importantá si cá evaluarea moralá a pláceri¬ 
lor nu derivá din natura lor, ci din conventie, Marcuse le 
reproseazá in primul ránd incapacitatea de a distinge in¬ 
tre interésele si necesitátile adevárate si interésele si nece¬ 
sitátile false. Nevoile umane nu sunt supuse examenului 
critic din perspectiva adevárului, ci considérate ca fiind va- 
loroase asa cum sunt. Insá necesitátile umane contin in ele, 
inaintea satisfacerii, strivirea, refularea, neadevárul carac- 
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teristice momentului istoric respectiv, particularitáti care-si 
pun amprenta asupra satisfacerii si plácerii insotitoare. Plá- 
cerea in sine nu poate constituí criteriul adevárului si fal- 
sului, desi falsitatea unei pláceri nu-i anuleazá realitatea 
psihicá, asa cum falsitatea unei reprezentári nu-i anuleazá 
realitatea. 

Incapacitatea hedonismului de a aplica plácerii si ferici- 
rii criteriul adevárului nu este, pentru reprezentantul Sco- 
lii de la Frankfurt, o eroare logicá sau epistemologicá, ci o 
inevitabilá limitá istoricá, expresia spiritualá a unei organi- 
zári sociale definitá de penurie £i de distribuirea inechita- 
bilá a penuriei. íntr-o astfel de societate (cea anticá), mun- 
ca si fericirea se opun ireconciliabil, tinánd de moduri de 
existentá diferite — sclavi si oameni liberi. Caracterul par¬ 
ticular si subiectiv al fericirii in conceptia hedonistá, limi- 
tarea fericirii doar la consum, ar exprima ruptura dintre 
consum si productie in societatea anticá. De aceea, dimen- 
siunea viabilá a hedonismului nu poate ti valorificatá 
printr-o nouá filosofie, ci doar in conditiile in care organi- 
zarea socialá se va ghida dupá un alt principiu, in termenii 
din Eros si civilizatie, celebra lucrare ulterioará a lui Marcu- 
se, dupá un principiu nonrepresiv al realitátii, diferit de 
„principiul randamentului". 

Nu numai in privinta subiectului plácerii se aratá hedo- 
nismul necritic, ci si in planul obiectului. Ca si nevoile su¬ 
biectului, obiectul este dat, situándu-se dincolo de adevár 
si fals. Natura obiectului generator de satisfacere si pláce- 
re capátá o importantá deosebitá in societatea de consum, 
care produce bunuri nu numai pentru satisfacerea nevoi- 
lor existente, ci si pentru a da nastere unor noi necesitáti, 
care sá stimuleze consumul, ceea ce conduce la formarea 
unui adevárat „cerc virtuos" din punct de vedere al 
functionárii sale, dar nu si din perspectiva individului. 
Asadar, sentimentul de plácere insoteste si satisfacerea 
unor nevoi create artificial prin obiecte noi, satisfacere care 
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nu imbogáteste individul, ci dimpotrivá, il sáráceste, aser- 
vindu-1 sistemului. 

Dacá hedonismul eircnaic, care nu diferentiazá pláceri- 
le, nefiind interesat de natura necesitátilor si a obiectelor, 
ar putea fi echivalat cu actiunea principiului plácerii in for¬ 
ma sa genuiná, hedonismul epicureic, in cazul cáruia inre- 
gistrám incercarea de a aborda selectiv plácenle, ar putea 
fi considerat un corespondent al principiului realitátii, care 
reprezintá forma modificatá a principiului plácerii. Desi 
mentine ideea cá plácerea este bunul suprem, epicureismul 
opereazá o diferentiere a plácerilor, care urmeazá a fi rea- 
lizatá prin interventia ratiunii, din perspectiva consecinte- 
lor acestora. Plácerile care conduc la consecinte neplácute 
sunt evítate, fiind preferate acele pláceri care nu intrá in 
conflict cu regulile ordinii stabilite. Acesta e singurul sens 
in care plácerea este confruntatá cu problema adevárului, 
sens care are o relevantá practicá, urmárind evitarea dure- 
rii (legatá de conflict) si asigurarea durabilitátii plácerii. De 
aici denumirea de hedonism negativ. 

Problema adevárului plácerii si a obiectivitátii fericirii a 
reprezentat o preocupare constantá a orientárilor rationa- 
liste, subliniazá Marcuse. Acestea au insistat asupra dimen- 
siunii spirituale a omului, singura care poate constitui fun- 
damentul unei lumi umane comune care sá depá^eascá 
singularitatea indivizilor izolati. Doar legile ratiunii, iden- 
tice la toti oamenii, pot asigura agregarea durabilá a indi¬ 
vizilor. Dacá fericirea constá in satisfacerea tuturor necesi¬ 
tátilor umane, atunci rationalismul respinge pe buná 
dreptate caracterul particular si subiectiv al principiului he- 
donismului in numele socialitátii care impune depásirea in- 
singurárii indivizilor, falsificare a relatiilor umane. Ratio¬ 
nalismul pledeazá pentru obiectivitatea fericirii ^i pentru 
considerarea plácerii din perspectiva adevárului. De aseme- 
nea, un alt merit al rationalismului (german) ar fi teoretiza- 
rea legáturii necesare dintre libértate si fericire. In filosofía 
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moderna, hedonismul a fost combátut tocmai pe baza prin- 
cipiului libertátii. Astfel Kant a respins principiul plácerii 
ca fiind contingent, opus autonomiei persoanei. La Fichte 
plácerea e ceva involuntar, pentru cá depinde de coinciden- 
ta dintre lumea exterioará si cerintele individului, care de- 
paseste puterile subiectului. 

Tot atát de unilateral ca hedonismul, rationalismul sa¬ 
crifica satisfacerea dorintelor si trebuintelor senzoriale, cá- 
rora le asociazá reputada proastá a nonapartenentei la 
uman. Morala racionalista admite doar satisfacerea tre¬ 
buintelor fiziologice minime, conditie a supravietuirii su¬ 
biectului rational, plácerea ca mijloc pentru atingerea al¬ 
tor scopuri. Atitudinea rationalismului modern fatá de 
plácerea sexualá este extrem de semnificativá in acest sens. 
Marcuse il citeazá pe Spinoza, care afirma cá „trebuie sá 
te dedai plácerii doar in másura in care mentinerea sáná- 
tátii cere acest lucru", pe Leibniz, pentru care plácerea 
simturilor este doar hraná, leac, intáritor, precum si pe Fic¬ 
hte, care vede in procreere scopul plácerii sexuale si con- 
siderá cá utilizarea facultátilor de zámislire doar pentru 
plácere defineste desfrául. Incercarea lui Platón sau Aris- 
totel de a reuni ratiunea si plácerea prin afirmada cá exer- 
citarea ratiunii trebuie sá procure plácerea supremá, deoa- 
rece ratiunea e cea mai inaltá facúltate a omului, s-a do- 
vedit infructuoasá. 

Din perspectiva teoriei critice, dihotomia hedonism-ra- 
tionalism este expresia unei situatii istorice, asa incát ea 
poate fi depásitá doar pe terenul realitátii sociale si nu in 
plan filosofic. Forma rationalá a societátii, ale cárei posibi- 
litáti lucrárile mai tárzii ale lui Marcuse le deceleazá in so- 
cietatea occidentalá contemporaná, se va baza pe principiul 
satisfacerii trebuintelor indivizilor, ceea ce face dreptate re- 
vendicárilor hedonismului. In acelasi timp, functionarea so- 
cialá dupá un principiu nerepresiv va permite aproximarea 
obiectivitátii fericirii si a adevárului plácerii. 



Antropología psihanaliticá 


299 


2.1. Locul psihanalizei 

Spre deosebire de cea de a doua teorie despre instincte, 
care are, asa cum cititorul poate constata intr-unul din sub- 
capitolele urmátoare, un evident si declarat carácter filoso- 
fic, teoria despre sexualitatea infantilá are mai curánd un 
carácter stiintific. Finalitatea sa nu este de a postula cá di- 
mensiunea senzorial-apetitivá reprezintá singurá esenta 
omului, ceea ce atrage dupa sine drept consecintá practica 
ideea cá sursa fericirii este plácerea, asemenea hedonismu- 
lui filosofic, ci de a demonstra, pe baza unei acumulári de 
fapte incontestabile, ponderea si semnificatia deosebite pe 
care le are plácerea in economía psihicului uman. In timp 
ce filosofía hedonistá pleacá de la o optiune care-i inteme- 
iazá postúlatele prime, psihanaliza, asemeni stiintei, por- 
neste de la faptele clinice pe care le coroboreazá cu faptele 
culese de sexologie. Dacá in filosofie ideea cá omul este o 
fiintá a plácerii se aflá la inceput de drum si nu are nevoie 
de nici o demonstrare, in psihanalizá aceeasi idee apare 
drept concluzia unei cercetári. Acest fapt explicá si contras- 
tul intre sárácia informatiilor pe care le oferá filosofía he¬ 
donistá despre plácere si bogátia dezvoltárilor freudiene pe 
aceeasi temá. Nu numai cá reprezentantii hedonismului nu 
aveau instruméntele de cunoastere pentru a oferi o teorie 
bogat articulatá despre plácere, dar ei nici nu aveau nevo¬ 
ie de asa ceva in másura in care, ca demers filosofic tradi¬ 
cional, gándirea lor pleacá de la o idee preconceputá. 

Existenta in domeniul sexualitátii a unei pláceri mijloc, 
subordonate unui scop suprapersonal (reproducerera) si a 
unei pláceri scop in sine ( produsá de tendintele partíale si 
zonele erogene ale sexualitátii infantile), varietatea surse- 
lor din care se constituie sexualitatea infantilá, contingen¬ 
ta obiectului si plasticitatea instinctului sexual, tóate aces- 
tea nu puteau fi descoperite de un demers de tip filosofic, 
fatalmente globalizator si superficial, ci doar de o investí- 
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gatie de tip stiintific, care ia ca punct de plecare faptele si 
nu optiuni axiologice concretizate ideatic. 

Deosebirea dintre hedonismul filosofic si hedonismul 
psihanalizei poate fi urmáritá £i in domeniul practic. In 
timp ce filosofía hedonistá nu ezitá sá recomande plácerea 
ca unicul scop al actiunii umane, aducátor de fericirc, psih- 
analiza, ca demers de tip stiintific, nonnormativ, se multu- 
meste sá descrie urmárile dezastruoase pentru sánátatea 
psihicá ale privárii de placeré. Asa cum practicantul psih¬ 
analizei nu-i recomandá pacientului sáu cum sá utilizeze 
energía eliberatá de terapie, teoreticianul psihanalizei, desi 
define, in baza experientei clinice, cunostinte despre con- 
secintele sáráciei satisfactiei senzoriale, nu le converteste 
in exortatie — „pentru a fi sánátosi si fericiti trebuie sá acu¬ 
mulad o cantitate suficientá de plácere!" —, ci se limitea- 
zá la un demers descriptiv si explicativ referitor la fórme¬ 
le alienárii prin privare de plácere. Aceastá atitudine este 
paradigmatic ilustratá de lucrarea lui Freud Disconfort in 
cultura. 


3. Freud — critic al culturii 

Desi lucrarea amintitá incepe printr-o profesiune de cre- 
dintá hedonistá — scopul vietii umane este fericirea, scop 
care poate fi atins fie prin acumulare de plácere, in spiritul 
filosofiei cirenaicilor, fie prin evitarea neplácerii si durerii, 
in spiritul filosofiei epicureicilor —, urmarea sa nu este 
recomandarea actiunilor aducátoare de plácere. In manie- 
rá stiintificá, Freud trece in revistá metodele pe care le fo- 
loseste omul pentru a-si atinge scopul, ceea ce functionea- 
zá si ca o demonstratie implicitá a afirmatiei initiale despre 
importante plácerii, precum si factorii care se impotrivesc 
fericirii. 
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Dintre metodele individúale de atingere a fericirii prin 
obtinere de placeré sau prin evitarea neplácerii, atentia ín- 
temeietorului psihanalizei este retinutá mai intái de intoxi- 
carea chimicá. Introducerea in corp a anumitor substante 
artificiale — euforizantele — are un dublu efect: pe de o 
parte, ni se provoacá senzatii nemijlocite de placeré, pe de 
alta, simturile noastre devin insensibile la durere. Reversul 
actiunii unor asemenea substante ar fi, dupa Freud, faptul 
cá „fac sá se piardá inútil mari resurse energetice, care ar fi 
putut fi folosite pentru imbunátátirea destinului uman" 35 . 

Evitarea neplácerii provócate de contrarierea dorintelor 
noastre de catre realitate poate fi obtinutá prin influentarea 
propriilor dorinte, a instinctelor sau pulsiunilor din care se 
alimenteazá dorintele. Dacá dorintele sunt atenúate sau 
chiar mortifícate, suferinta se diminueazá sau chiar dispa¬ 
re. O modalitate extrema, preferatá in culturile oriéntale, 
este mortificarea pulsiunilor prin care se atinge fericirea ca 
absenta a suferintei. Omul occidental a optat pentru con- 
trolul pulsiunilor prin instantele psihice purtátoare ale nor- 
melor sociale, ceea ce conduce doar la scáderea durerii si 
suferintei. Ambele cái presupun doar un cástig negativ si o 
simultaná reducere a posibilitátilor de obtinere a plácerii 
sau chiar anularea lor. 

Sublimarea reprezintá o alta tehnicá de aparare impotri- 
va suferintei. Scopurile urmárite de instincte, in special de 
instinctul sexual, sunt inlocuite cu alte scopuri care sá ab- 
soarbá libidoul, asa incát sá fie evitatá frustrarea aducátoa- 
re de neplácere sau suferintá. Plácerile muncii intelectuale, 
stiintifice sau artistice iau locul plácerilor nemijlocit legate 
de scopurile sexuale. Ele evitá frustrarea scopurilor sexua- 
le, dar intensitatea lor este mult mai scázutá decát a sexu- 
alitátii satisfácute. Pe deasupra, o asemenea metodá are si 
dezavantajul unei aplicári restránse. Capacitatea de subli¬ 
mare este o trásáturá transmisá ereditar, pe care natura a 
impártásit-o cu zgárcenie. 
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Procedeul religios se distinge prin radicalitatea cu care 
neagá realitatea cauzatoare de suferinte. ín ruperea de re- 
alitate consta nu numai forja, ci si slábiciunea religiilor. Re¬ 
alitatea nu va sprijini in nici un fel realizarea plásmuirilor 
„delirante" prin care este negatá. Ca „deliruri in masa", re- 
ligiile nu vor fi recunoscute niciodatá ca atare de catre prac- 
ticantii lor. 

Una din tehnicile cele mai eficiente de a obtine placeré 
si fericire este iubirea. Dispretuind plácerea negativa a evi- 
tárii suferintei, iubirea se angajeazá mai mult ca oricare alta 
metodá in realitate. Una din fórmele cele mai importante 
ale iubirii — iubirea sexuala — depinde de o persoaná ex- 
terioará si oferá una din cele mai puternice senzatii de pla¬ 
ceré si fericire. Dezavantajele sunt proportionale cu avan- 
tajele, cáci suferinta din iubire este printre cele mai difícil 
de suportat. 

Pentru Freud, ca adevárat reprezentant al mentalitátii 
secolului al XlX-lea sau al principiului randamentului, cum 
ar spune Mar cu se, metoda colectiva a culturii este de pre- 
ferat oricáreia dintre metodele individúale: „Existá insá si 
o alta cale, mai buná, in care, ca membrii ai comunitátii 
umane, luám in stápánire natura cu ajutorul tehnicii con- 
duse de stiintá si o supunem vointei umane. Apoi toti lu- 
creazá pentru fericirea tuturor." 36 Din pácate si in acest caz 
pretul plátit pentru plácerea si fericirea obtinute prin mo- 
dificarea realitátii in sensul nevoilor umane este considera- 
bil. Cáci cultura este una din principalele surse ale neferi- 
cirii omului. 

Inainte de a-1 seconda si comenta pe Freud in inventa- 
rierea cauzelor de disconfort in culturá si a variantelor 
sale, este necesar sá precizez sensul atribuit culturii. Pre- 
cizarea este indispensabilá datoritá confuziilor introduse 
de diferitele traduceri. Atát traducátorii francezi, cát si cei 
englezi sau americani au redat univocul termen german 
„Kultur" prin „civilisation" (Malaise dans la civilisation) sau 
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„civilization" (Civilization and Its Discontent), ceea ce, data 
fiind distinctia dintre civilizatie si cultura in filosofía cul- 
turii interbelice, ar putea lasa impresia cá intemeietorul 
psihanalizei se refera preponderent sau chiar exclusiv la 
cultura materialá. Insá o asemenea perspectiva ar fi falsi- 
ficatoare, deoarece, in acceptia freudianá, cultura inglo- 
beazá atát aspectul material, cát si cel spiritual. Definida 
operantá in Disconfort in cultura are urmátorul enunt: „Ne 
este suficient deci sá repetám cá termenul «culturá» de- 
semneazá intreaga suma a activitátilor si amenajárilor prin 
care viata noastrá s-a indepártat de cea a strámosilor 
nostri animad si care sérvese pentru douá scopuri: apara- 
rea omului impotriva naturii si reglementarea relatiilor 
dintre oameni." 37 

Desi cultura este, in intentionalitatea sa, o forma de a 
crea conditiile pentru fericire, trei dintre sursele majore de 
nefericire — natura cu forta sa coplesitoare, slábiciunea si 
fragilitatea fiintei umane, relatiile dintre oameni in familie, 
stat, societate — constituind obiective specifice ale amena¬ 
járilor si reglementárilor cultúrale, ea devine la rándul sáu 
cauzá a nefericirii, poate cea mai importantá dintre ele. 
Ceea ce se castiga in privinta securitátii fizice si psihice se 
pierde din punctul de vedere al plácerii. Evitarea durerii si 
a suferintei devine principalul adversar al obtinerii de plá- 
cere, atát de importantá pentru asigurarea fericirii. „La ce 
ne foloseste restrángerea mortalitátü infantile, se intreabá 
pe buná dreptate Freud, dacá toemai ea ne obligá la cea mai 
severá abtinere in procreere, astfel incát per ansamblu, noi 
nu procreám mai multi copii decát pe vremurile de dinain- 
tea dominatiei igienei, in schimb a pus viata noastrá sexu- 
alá in cásnicie sub conditionári severe si probabil a lucrat 
impotriva selectiei naturale binevenite? Si, in final, la ce ne 
foloseste o viatá lungá dacá ea este atát de grea, de sáracá 
in bucurii £i pliná de suferinjá, incát putem intámpina 
moartea numai ca o scápare?" 38 
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Acest paradox al culturii ar putea fi ínteles, crede Freud, 
dacá urmárim modul in care a luat nastere cultura. Asu- 
mándu-si, ca un savant a u ten tic, insuficiente propriilor cu- 
nostinte in fata unei probleme atát de dificile, medicul vie- 
nez avanseazá totusi o ipotezá. Doi ar fi fost genitorii 
culturii umane: Eros £i Ananke. Familia primatelor s-a 
transformat in familie umaná in momentul in care sexua- 
litatea si-a pierdut caracterul sezonier si a devenit perma- 
nentá. ín felul acesta, masculul se ataseazá de o anumitá 
femelá, iar femelele, preocúpate de bínele progeniturii, rá- 
mán a tas a te de masculii cei mai puternici. Pe de alta par¬ 
te, necesitatea exterioará preseazá in aceeasi directie a creá- 
rii de grupuri umane tot mai numeroase, mult mai 
eficiente in lupta cu natura. „Viata comunitará era astfel 
dublu fundamentatá: prin constrángerea la muncá pe care 
a creat-o necesitatea exterioará si prin puterea iubirii care 
nu dorea sá despartá bárbatul de obiectul sáu sexual, fe- 
meia de partea ruptá din ea, copilul. Eros si Ananke au de¬ 
venit si párintii culturii omenesti." 39 Succesul colaborárii 
celor douá forte cosmice n-ar fi trebuit pus in discutie. Fe- 
ricirea oamenilor párea asiguratá. Si totusi, cultura, care a 
apárut ca un ráspuns la dificila conditie a omului, este con- 
sideratá a fi una din cauzele principale ale nefericirii sale. 
Examinánd miscarea dezvoltárii cultúrale, Freud o va de- 
talia. Contributia sa se bazeazá in primul ránd pe expeden¬ 
te de psihanalist al nevrozelor. 

Tocmai studierea nevrozelor, aflate in puternicá ex- 
pansiune la sfársitul secolului al XlX-lea ^i inceputul se- 
colului al XX-lea, intr-o societate dominatá de severa mo- 
ralá victorianá, i-a permis lui Freud sá constate cá 
Ananke si Eros nu colaboreazá atát de armonios si cá dis- 
functiile acestei colaborári constituie una din principale- 
le surse ale nefericirii omului. Cerintele impuse de Anan¬ 
ke pot fi realízate doar prin mobilizarea celei mai mari 
párti a energiei Erosului. 
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3.1. Restrángerea plácerii sexuale 

Parazitarea Erosului de catre Ananke este exprimatá de 
Freud printr-o comparatie edificatoare: «cultura se compor¬ 
ta fatá de sexualitate ca un popor sau o páturá a unei po- 
pulatii care a supus-o pe alta exploatárii sale" 40 . O data cu 
restrángerea vietii sexuale se diminueazá considerabil can- 
titatea de placeré de care beneficiazá omul cultural. Conse- 
cintele pentru anumiti indivizi sau páturi sociale si epoci 
istorice sunt dramatice. Imbolnávirea nevroticá este una din 
cele mai evidente. 

In studiul «Vederile mele asupra rolului sexualitátii in 
etiologia nevrozelor", Freud propune cititorului sá urmá- 
reascá istoria conceptiei sale despre etiologia sexuala a ne¬ 
vrozelor pentru a se convinge de impartialitatea acesteia: 
flecare pas a fost fácut doar pe terenul solid al experientei 
clinice. Fa rándu-mi il invit pe cititor sá trecem in revista 
impreuná aceleasi etape pentru a constata legátura dintre 
restrángerile plácerii sexuale si nevrozá. 

Punctul de plecare al lui Freud il constituie afectiunea 
numitá in epocá «neurastenie", termen prin care psihiatria 
(Beard, 1869) desemna «un sindrom de obosealá mintalá si 
fizicá, apetit diminuat, iritabilítate, insomnio, concentrare 
deficitará si cefalee, in absenta unei boli anume" 41 . Freud 
preferá termenul de «nevrozá actualá" cáruia ii subsumea- 
zá «neurastenia propriu-zisá" si «nevrozá de angoasá". Am- 
bele au etiologia sexualá actualá, determinatá de modalitáti 
de descárcare incompletá: in primul caz se poate inregistra 
o legáturá constantá cu masturbarea, in al doilea caz, cu coi- 
tus interruptus sau «excitarea frustrantá". Fegátura cauzalá 
este consideratá de Freud a fi somaticá si nu psihicá, meca- 
nismul formárii simptomelor fiind de asemenea somatic — 
transformarea nemijlocitá a excitatiei in angoasá. 42 

De asemenea, «psihonevrozele" (isteria si nevrozá obse- 
sionalá) au o etiologie sexualá, insá de ordin psihic, asociatá 
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conflictelor din copilárie. ín teoría seductiei, cauza imbol- 
návirii isterice este o trauma psihicá de ordin sexual sufe- 
ritá in prima copilárie: un abuz sexual venit din partea unui 
adult. Cum pacientii lui Freud erau in majoritate femei, ta- 
tál sau substituto paterni jucau rolul agresorului. „Fárá a 
lúa in considerare aceste traume sexuale ale copiláriei, seria 
Freud in lucrarea amintitá, nu putem nici sá explicám simp- 
tórnele, nici sá impiedicám revenirea lor" 43 . Conform aces- 
tei teorii, traumatismul se produce in doi timpi, separati de 
pubertate. Seductia propriu-zisá, prin care subiectul „sufe- 
rá pasiv din partea altei persoane (cel mai adesea un adult), 
avansuri si manevre sexuale" 44 , are loe in prima copilárie. 
Este un eveniment sexual presexual, pentru cá organismul 
nu este pregátit pentru emotia sexualá, lipsind conditiile 
somatice ale excitatiei. Intr-un al doilea timp, ulterior pu- 
bertátii, un eveniment nonsexual activeazá, prin anumite 
trásáturi, amintirea primului eveniment. Refularea, care va 
sta la baza simptomului, intervine pentru a apára eul de 
afluxul de excitatie endogená provocat de amintire. 

Desi atát conceptia despre nevroza actualá, cát si teoria 
seductiei vor fi ulterior abandónate de Freud, in ceea ce au 
esential din punctul de vedere al acestei cárti, ele isi pás- 
treazá semnificatia prin aceea cá relevá importante sexua¬ 
litátii pentru aparitia nevrozei. Abia ultima teorie etiologi- 
cá formulatá de Freud, cea care derivá nevroza din 
reprimarea sexualitátii infantile, pune in luminá importan¬ 
te plácerii sexuale pentru sánátatea mentalá, valenta pato- 
gená a conflictului dintre culturá si naturá. 

Cea mai dureroasá restrictie impusá sexualitátii de cá- 
tre culturá este interzicerea incestului. Freud nu face eco- 
nomie de cuvinte inconfundabil acuzatoare, numind-o 
„cea mai izbitoare mutilare prin care a trecut viata amo- 
roasá de-a lungul timpului" 45 . Relativizarea introdusá de 
„poate", care precedá citatul, nu-i atenueazá decát in micá 
másurá atitudinea. Frustrarea tendintei naturale marchea- 
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zá intreaga viatá a omului intr-un mod pe care doar psih- 
analistul il poate dezválui. Bariera incestului impune ca 
primul obiect al iubirii (párintele de sex opus) sá fie pier- 
dut pentru totdeauna. De aici decurg douá consecinte im¬ 
portante pentru fericirea pe care omul o asteaptá de la via- 
ta amoroasá: pe de o parte, tóate alegerile de obiect ulte- 
rioare vor incerca fárá succes sá recupereze obiectul pri- 
mei alegeri, ceea ce ar explica inconstante alegerilor de 
obiect ale adultului; pe de alta parte, noile alegeri de 
obiect, care rámán simple surogate, vor fi insotite perma- 
nent de o stare de insatisfactie. 

Dar viata genitalá a adultului e impováratá si de alte re- 
strictii. Ea este inchisá in cadrul monogamiei, ceea ce im¬ 
pune utilizarea unui singur partener pentru obtinerea sa- 
tisfactiei. In plus, partenerul nu poate fi decát o persoaná 
de sex opus, in nici un caz o persoaná de acelasi sex. In fata 
acestei situatii, Freud i si abandoneazá din nou impartiali- 
tatea de om de stiintá si alunecá spre judecáti de valoare 
acuzatoare. Ca si interzicerea activitátilor sexuale pregeni- 
tale (perversiunile), monogamia si condamnarea homose- 
xualitátii impun o viatá sexualá „uniformá", adeváratá sur- 
sá de nefericire pentru aceia care, in virtutea ereditátii sau 
a vicisitudinilor istoriei personale, nu o pot practica. Aceste 
cerinte ale moralei sexuale cúrente reprezintá o „nedrepta- 
te severá". 

Tot din interdictia incestului provine si o altá disfunc- 
tie provocatoare de suferinte — impotente masculiná. Ex¬ 
prímate intr-o manierá foarte generalá, cauza psihicá este 
o fixatie incestuoasá nedepásitá fatá de mamá sau sorá. ín 
detaliu, lucrurile stau, de obicei, in felul urmátor: curentu- 
lui tandru al atasamentului báiatului fatá de mamá, care 
se formeazá in legáturá cu ingrijirile pe care acesta le pri- 
meste in copilárie, i se adaugá treptat elemente senzuale, 
máscate de primul aspect. La pubertate, cánd curentul sen- 
zual devine mai puternic si direct, vechea alegere de obiect 
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incestuoasá este reactivatá. Datoritá barierei incestului in- 
terpusá intre timp, ea devine insá inaccesibilá, iar tánárul 
bárbat se orienteazá spre femei din afara cercului familial. 
ín cazurile nórmale, atát curentul tandru, cát si curentul 
senzual se reorienteazá spre alte femei. In cazurile de im¬ 
potente grava sau absoluta, curentul senzual rámáne ata¬ 
sa t de fantasme incestuoase inconstiente. In cazurile de im¬ 
potente relativa, curentul tandru £i curentul senzual nu 
coincid. Acolo unde individul respectiv iubeste, el nu poa- 
te dori senzual, si invers. Cauza consta in fixatia incon- 
stientá a curentului tandru fatá de mamá, care devine tabú 
din punct de vedere sexual din momentul declinului com- 
plexului Oedip. 46 

Cultura interzice, de asemenea, prin intermediul mora- 
lei sexuale, tóate componentele partíale pregenitale, con- 
damnándu-le in bloc sub eticheta de perversiuni. Sub aceas- 
tá incidente cad autoerotismul, voyerismul, exhibitionis- 
mul, sadismul, masochismul, coprofilia etc., atunci cánd de- 
vin mod constant de satisfacere sexuala, substituindu-se sa- 
tisfactiei genitale. Ceea ce interzice cultura occidentalá este 
de fapt orice placeré sexuala nesubordonatá reproducerii. 
Tendintele partíale amintite sunt reprimate, blocate, ceea ce 
produce nevrotismul (nevroza este negativul perversiunii), 
sau sunt utilizate in alte scopuri, nonsexuale, inalt valorí¬ 
zate cultural (munca). 

Datoritá acestor numeroase si importante restrictii, via- 
ta sexualá a omului este grav vátámatá si marginalizatá, 
asemeni „párului si danturii", pierzándu-si locul de frunte 
printre sursele de placeré si fericire ale omului. In fata aces- 
tei situatii dezastruoase, Freud abandoneazá din nou deta- 
sarea si pozitia descriptiv-explicativá a omului de stiintá si 
formuleazá, ce-i drept cu retiñere, ideea normativá cá re- 
ducerea restrictiilor impuse de catre cultura sexualitátii „ar 
insemna o intoarcere la posibilitadle de fericire". 
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3.2. Reprimarea agresivitátii ca sursá de neplácere 

Faptul istoric, din care s-a náscut psihanaliza, cá nevro- 
zele páturii mijlocii din Viena sfársitului de secol XIX si in- 
ceput de secol XX aveau o etiologie sexuala, 1-a determinat 
pe Freud sá neglijeze importanta agresivitátii in teoria ne- 
vrozelor si conceptia antropológica. In „Disconfort in cul¬ 
tura" (1930), intr-un moment de retrospectiva, intemeieto- 
rul psihanalizei admite cu sinceritate unilateralitatea sa: 
„Recunosc cá in sadism si masochism au fost mereu in fata 
noastrá manifestárile stráns legate cu erótica ale pulsiunii 
distructive oriéntate spre exterior sau interior, dar nu mai 
inteleg cum am putut sá trecem cu vederea si sá neglijám 
ubicuitatea agresiunii si distrugerii ne-erotice, sá nu le acor- 
dám cuvenita pozitie in interpretarea vietii. Imi amintesc 
de propria mea apárare atunci cánd am dat prima oará 
peste ideea pulsiunii distructive in literatura psihanaliticá 
^i cát de mult a durat páná am devenit receptiv la ea." 47 
Desi reconsiderarea importantei agresivitátii si distructivi- 
tátii in cea de-a doua teorie despre pulsiuni, ridicarea ei la 
rang de instinct autonom, nu a condus la inlocuirea sexu- 
alitátii cu agresivitatea in teoria nevrozelor, ca principal fac¬ 
tor etiologie, viziunea despre om si culturá s-a modificat 
radical. 

Dacá agresivitatea si distructivitatea sunt mai mult decát 
reactii la frustrare, puse in slujba eului, dacá ele reprezintá 
expresii ale unui instinct de sine státátor al cárui scop este 
distrugerea vietii, revenirea la stadiul anorganic, atunci Ero- 
sul se transformá in principalul aliat al culturii, in timp ce 
inamicul cel mai important il constituie Thanatosul. Erosul, 
care absoarbe ca pe un conflict regional ínfruntarea dintre 
principiul plácerii si principiul realitátii, uneste indivizii in 
unitáti tot mai cuprinzátoare (familiile, triburile, natiunea, 
umanitatea), sustinánd in mod esential opera culturii, agre¬ 
sivitatea li se ímpotriveste alimentánd „dusmánia unuia fatá 
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de celálalt si a tuturor impotriva unuia singur". Sensul cul- 
turii, cláditá cu ajutorul lui Ananke si al Erosului devine lim- 
pede pentru Freud. El este lupta pentru viatá. 

Mijloacele folosite de culturá pentru a combate cel mai 
periculos adversar diferá de cele utilizate pentru ingrádi- 
rea sexualitátii asociale: „dacá o inclinatie pulsionalá trece 
prin re fu la re, pártile sale libidinale se transforma in simp- 
tome, componentele sale agresive in sentiment de culpabi- 
litate" 48 . Desi nevroza provocatá prin restrángerea plácerii 
sexuale e consideratá de Freud o disfunctie majorá de sor- 
ginte cultúrala, nocivitatea reprimárii sexualitátii pentru 
sentimentul de fericire páleste in fata consecintelor repri¬ 
márii agresivitátii. Exacerbat in nevrozá, sentimentul de 
culpabilitate, desi atenuat la persoanele „normale", devine 
principalul ráu al omului cultural. Adesea insidioasá, ca 
sentiment de vinovátie inconstient, culpabilitatea face im- 
posibilá fericirea. Virulenta sa deosebitá derivá din situada 
paradoxalá cá nu doar comportamentul condamnat cultu¬ 
ral trezeste vinovátia; simpla intentie „rea" are acelasi efect. 
Mai mult, cu cát o persoaná este mai conformá la nivelul 
comportamentului cu nórmele morale, cu atát sentimentul 
sáu de culpabilitate, provocat de intentiile nerealizate, va fi 
mai puternic, si, consecutiv, tensiunea interná, generatoare 
de nefericire, mai mare. 

Aceastá uluitoare performantá culturalá ^i, totodatá, 
contraperformantá din perspectiva fericirii este rezultatul 
relatiei cu autoritatea in primii ani de viatá in cadrul fami- 
liei. Deoarece eul individului nu are aceeasi unitate de má- 
surá cu societatea (reprezentatá de familie) in ce priveste 
binele si rául, acesta din urmá putánd sá-i fie uneori priel- 
nic si deci dezirabil, valorile cultúrale se interiorizeazá da- 
toritá interventiei autoritátii parentale. Dependent si nea- 
jutorat, copilul mic se teme de pierderea iubirii párintilor, 
pierdere care se manifestá in modul cel mai nemijlocit sub 
forma pedepsei. Initial, ceea ce este ráu coincide cu ceea ce 
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conduce la pierderea iubirii. Conformitatea cu cerintele au¬ 
toritátii exterioare aduce linistea interioará, in timp ce aba- 
terea de la aceste cerinte da naciere vinovátiei si pedepsei, 
care o anuleazá. 

Interiorizarea autoritátii sub forma supraeului da na sto¬ 
re situatiei cá nu doar fapta rea, ci si intentia rea produce 
vinovátie. Supraeul vegheazá in interiorul personalitátii, 
asa cum vegheazá trupele de ocupatie intr-un oras cucerit. 
Fatá de supraeu, renuntarea pulsionalá nu are un rol elibe- 
rator, pentru cá dorinta prohibitá (sexualá sau agresivá) 
nu-i poate fi ascunsá. „In duda renuntárii pulsionale reu- 
site, ia nastere un sentiment de vinovátie si acesta este un 
mare inconvenient economic al instantei supraeului. Re¬ 
nuntarea pulsionalá nu mai are o actiune pe deplin elibe- 
ratoare, comportarea virtuoasá nu va mai fi rásplátitá prin 
asigurarea iubirii; a fost schimbatá o nenorocire exterioará 
amenintátoare — pierderea iubirii si pedeapsa din partea 
autoritátii externe — pentru o nefericire interná indelunga- 
tá, incordarea constiintei vinovátiei." 49 

In ceea ce prívente realizarea amintitei interiorizári, agre- 
sivitatea joacá un rol esential. Frustrárile pulsionale impu¬ 
se de autoritate copilului genereazá in aceasta o agresivita- 
te pe másura frustrárii pe care nu o poate, de asemenea, 
manifesta. Aflat intr-o situatie fárá iesire, copilul se va iden¬ 
tifica cu agresorul, va prelua in sine autoritatea, ca autori¬ 
tate interná, supraeul devine posesorul agresivitátii care ar 
fi trebuit descárcatá in exterior si care in noua situatie va fi 
orientatá spre eu. Ulterior cristalizárii supraeului, procesul 
se va repeta: cantitatea de agresivitate pe care eul ar dori 
sá o indrepte spre obiecte externe, dar se loveste de barie- 
re insurmontabile, este inmagazinatá de supraeu si reorien- 
tatá spre eu. „Dacá se intámplá intr-adevár asa, avem voie 
intr-adevár sá sustinem cá la inceput constiinta moralá a 
luat nastere prin reprimarea unei agresiuni si se intáreste 
apoi prin noi reprimári." 50 
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3.3. Critica si conformism 

Putini sunt gánditorii care pot sta aláturi de Freud in ce 
prívente virulenta si profunzimea criticii la care supune cul¬ 
tura. Dintre filosofi, doar Nietzsche pune in discutie cultu¬ 
ra (modernitátii) cu intentii si mijloace asemánátoare. Insá, 
in timp ce intemeietorul psihanalizei este preocupat de dis- 
functiile psihice provócate de cultura in flecare individ, pre- 
cum si in colectivitáti — in „Disconfort in cultura", Freud 
vorbeste si de „epoci nevrotice" — filosoful german atrage 
atentia asupra consecintelor devitalizante ale influentelor 
culturii represive. Ambii depárese sfera evidentelor avan- 
sánd spre zonele cele mai obscure ale existentei umane. 
Pentru Freud, fericirea este amendatá mai ales la nivel su- 
bliminal, atát in ce priveste restrángerea plácerii sexuale, 
cát si a plácerii produse de agresivitate, asa cum cititorul a 
putut constata in subeapitolele anterioare. 

Tot atát de surprinzátoare ca dezváluirile subtilelor mo- 
dalitáti de represiune a vietii pulsionale este atitudinea lui 
Freud fatá de propriile descoperiri. Desi progresul cultural 
apare, in lumina psihanalizei, ca o continua escaladare a re- 
presiunii instinctelor, Freud acceptá aceastá represiune ca 
pe un ráu necesar, ca pe un pret inevitabil plátit pentru bi- 
nefacerile culturii. Paradigmatic in acest sens poate fi con- 
siderat un pasaj din „Disconfort in cultura", in care Freud 
justifica interdictia sexualitátii infantile ca singurul mijloc 
pentru „stávilirea poftelor sexuale ale adultului". Dacá pre- 
misele controlului sexualitátii nu sunt puse incá din copi- 
lárie, orice actiune coercitivá ulterioará devine lipsitá de 
sanse. In formularea lui Marcuse „ideea imposibilitátii unei 
civilizatii non-represive constituie o piatrá unghiulará a te- 
oriei freudiene" 51 . 

Desigur, ne putem intreba, stimate cititorule, dacá nu 
cumva conformismul lui Freud este doar o modalitate de a 
atenúa gravitatea afirmatiilor prin care cultura este contes- 
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tata. Chiar dacá lucrurile ar sta in acest mod, remarca de 
mai sus a lui Herbert Marcuse ísi pástreazá intreaga vala- 
bilitate in sensul cá niciodatá Freud nu a gándit posibilita- 
tea unei organizan sociale nerepresive. Timidele si rarele 
incercári de a transcende discursul descriptiv si explicativ 
spre un discurs normativ nu depárese vagul unor recoman- 
dári de principiu. In Eros si civilizatie, Marcuse apreciazá cá 
eroarea lui Freud de a considera principiul realitátii repre- 
sive ca fiind dat odatá pentru totdeauna provine din lipsa 
perspectivei istorice. Spre deosebire de animal, la om rea- 
litatea externá este o lume istoricá. Freud a scápat din ve- 
dere toemai acest aspect, lásánd impresia cá si pentru om 
realitatea externá este o realitate biologicá, lipsitá de isto- 
rie. Reprezentantul scolii de la Frankfurt ii gases te totusi 
scuze intemeietorului psihanalizei in aceea cá intreaga is- 
torie care ii era cunoscutá avea la bazá un principiu repre- 
siv al realitátii: „tocmai pentru cá intreaga civilizatie nu a 
fost decát dominatie organizatá, dezvoltarea istoricá pri- 
meste demnitatea si necesitatea unei dezvoltári biologice 
universale". 52 

Iatá de ce Freud nu a putut niciodatá gándi cá relatiile 
libidinale libere sunt compatibile cu relatiile de muncá, 
acestea din urmá neputándu-se edifica decát prin raptul de 
energie libidinalá, cá edificiul social se poate mentine si in 
conditiile satisfacerii libidinale depline. In reformularea lui 
Marcuse, conceptia freudianá ar suna in felul urmátor: 
„Oricát de bogatá ar fi, civilizada depinde de munca regu- 
latá si metodicá si astfel de intárzierea neplácutá a satisfa¬ 
cerii. Intrucát instinctele primare se rázvrátesc «de la nada¬ 
rá» impotriva unei astfel de intárzieri, modificarea lor 
represivá rámáne, asadar, o necesítate pendu orice civiliza¬ 
tie." 53 Iatá de ce Freud admite, nu fárá tristete, cá „fericirea 
nu este o valoare culturalá". 
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3.4. Este posibil un principiu nerepresiv al realitátii? 

O alta parafrazá marcusianá 

Asa cum lui Freud i-a fost cu neputintá sá gándeascá un 
pricipiu nerepresiv al realitátii, deoarece fórmele de socie- 
tate care ii erau cunoscute nu prezentau nici un indiciu al 
eliberárii, sansa lui Marcuse a fost de a beneficia, aláturi de 
solida cultura sociológica si filosófica, de o época de majo- 
re schimbári. Zorii societátii de consum sunt caracterizad 
de fenomene care semnificá in mod inconfundabil posibi- 
litatea eliberárii instinctelor. Cel mai important pare a fi in- 
vingerea „penuriei". Pentru prima datá in istorie, bunurile 
necesare subzistentei tuturor membrilor societátii pot fi asi- 
gurate printr-un cuantum mai mic de muncá, permitánd 
eliberarea cel putin partialá a timpului de muncá. Existen¬ 
te nu mai trebuie sá se suprapuná cu munca si corespun- 
zátoarea sublimare represivá a libidoului. Tendinta de in¬ 
versare a raportului de forte dintre timpul de muncá si tim- 
pul liber anuntá modificarea sistemului de valori. 

Un alt fenomen de o noutate istoricá absolutá este pá- 
trunderea sexualitátii in zone altádatá inaccesibile, cum ar 
fi publicitatea si viata politicá. Reclámele economice sau 
politice, precum si campaniile electorale nu ezitá astázi sá 
apeleze la mijloace indirect sau direct sexuale, ceea ce in- 
dicá tendinta de desublimare a sexualitátii. Este insá, dupá 
Marcuse, o desublimare controlatá, care nu amenintá incá 
fundaméntele ordinii stabilite, dar care vorbeste despre 
posibilitátile societátii de consum de a tolera eliberarea se¬ 
xualitátii. 

In aceste conditii, observatorul atent al fenomenelor so- 
ciale care este Herbert Marcuse are posibilitatea de a con¬ 
stata cá principiul represiv al realitátii, pe care Freud il con¬ 
sidera etern, reprezintá doar o formá istoricá si anume 
„principiul randamentului", forma corespunzátoare unei 
societáti dominate de penurie si de distribuirea inechitabilá 
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a penuriei, unde reprimarea sexualitátii sub forma subli- 
márii represivo, a canalizárii fortate a libidoului spre mun- 
cá, a interzicerii sexualitátii infantile si a sanctificárii sexu¬ 
alitátii genitale legate de reproducere in cadrul familiei 
monogame, este inevitabilá. lar dacá principiul randamen- 
tului, cu valorile pe care le fundamenteazá, tin de trecut, 
putem gándi, trebuie sá gándim si chiar avem premisele 
pentru a gándi un principiu nerepresiv al realitátii. 

Chiar dacá premisele sociale pentru a gándi un princi¬ 
piu nerepresiv al realitátii existá, s-ar párea cá demersul este 
ingreunat de dificultáti subiective, cáci principiul randa- 
mentului a modificat nu numai structura instinctelor, ci si 
structura gándirii. Filosofía dominantá in cultura occiden- 
talá — filosofía rationalistá — exprima, prin principiul sáu 
ontologic (fiinta este logosul), precum si prin teoria cunoas- 
terii, trásáturile esentiale ale principiului randamentului. 
Atát ca subiect cognitiv, cát si ca subiect actional, eul se 
opune obiectului (naturii) pe care trebuie sá-1 invingá, do¬ 
mine si exploateze. Marcuse il citeazá pe Max Scheler care 
constata in anii '20 ai secolului trecut cá primum movens al 
omului modern il constituie, in relatia cu existenta, tendin- 
ta de dominatie asupra naturii, exercitatá prin muncá. Din- 
colo de semnificatiile originare ale logosului in filosofía eli- 
ná, ratiunea capátá tot mai mult, pe parcursul dezvoltárii 
culturii occidentale, trásáturile principiului randamentului: 
logosul devine „ratiune ordonatoare, clasificatoare, stápá- 
nitoare" 54 . 

Logosul devine logicá a dominatiei nu numai in raport 
cu lumea exterioará, ci si cu lumea interná. Facultátile, mai 
curánd receptive decát productive, care tind spre satisface- 
re si nu spre transcenderé, sunt devalorizate. „Ele apar sub 
forma irationalului ce trebuie cucerit si stápánit pentru a 
servi progresul ratiunii." 55 De aceea, tocmai aici in impe- 
riul irationalului, in facultátile si continuturile repudiate de 
rationalism trebuie cáutate mijloacele de a gándi un nou 
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principiu al realitátii, nerepresiv. Doar in imaginar, in fan- 
tasmele care exprima inconstientul putem regási amintirea 
nealteratá a satisfacerii instinctuale depline. Memoria, 
amintirea nu au doar valoarea terapéutica pe care o conte¬ 
ra recuperarea trecutului, transformarea vechilor conflicte 
inconstiente in conflicte constiente ale eului matur; ele au 
si o valoare prospectiva in másura in care noile conditii so- 
ciale permit o adeváratá intoarcere existentialá a refulatu- 
lui. Nemaifiind necesará social, represiunea instinctualá 
specificá principiului randamentului poate fi indepártatá 
deopotrivá din lumea exterioará si din lumea interioará 
prin apelul la fantasma, expresia cea mai fidelá a incon- 
stientului. «Fantasma vorbeste limbajul plácerii, al libertá- 
tii fatá de reprimare, al dorintei si satisfactiei neinhibate." 56 

Valoarea de adevár a fantasmei consta in «marele refuz", 
in refuzul de a uita ce poate fi pentru cá a mai fost o data. 
Trecutul si viitorul comunica in fantasma si poate acesta 
este motivul pentru care principiul realitátii exileazá fan¬ 
tasma in domeniul utopiei. Deoarece sexualitatea reprezin- 
tá expresia principalá a principului plácerii, ceea ce o trans¬ 
forma in pulsiunea cea mai reprimatá in cultura, fantasma 
are o legáturá privilegiatá cu sexualitatea. Fantasma tinde 
«catre o realitate erótica, in care instinctele vietii si-ar gási 
implinirea fárá reprimare. Acesta e continutul unic al pro- 
cesului de fantasmare in opozitia sa fatá de principiul rea¬ 
litátii; gratie acestui continut, fantasma joacá un rol unic in 
dinámica psihicá" 57 . In spatele «iluziei" produse de imagi¬ 
nar, in special in artá, se aflá cunoasterea depásirii antago- 
nismelor omului, cunoasterea posibilitátii de a armoniza 
plácerea si fericirea, pe de o parte, cu ratiunea, pe de altá 
parte. 

Desi plasatá de principiul realitátii in afara realitátii, arta 
prezintá in conceptia lui Marcuse o importantá deosebitá 
pentru gándirea unui principiu nerepresiv al realitátii, in 
másura in care documenteazá posibilitatea impácárii 
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ratiunii cu sensibilitatea. „Finalitatea fárá scop" si „legife- 
rarea fárá lege", caractcristicc, dupá Kant, artei ar concre- 
tiza modul in care imaginada mediazá intre simturi si ra- 
tiune: „Adevárul artei este eliberarea sensibilitátii prin 
reconcilierea ei cu ratiunea". Ponderea majorá pe care o are 
sensibilitatea in artá, sensibilitate care se aflá in nemijloci- 
tá legáturá cu placerca, opune arta principiului represiv al 
realitátii si deschide spre o nouá realitate, spre „statul este- 
tic", a cárui idee Marcuse o prea din „Scrisorile despre edu¬ 
cada esteticá" a lui Schiller. íntr-o ordine socialá „esteticá" 
munca se transformá in joc, sensibilitatea se autosublimea- 
zá, iar ratiunea (impulsul formal) se desublimeazá, pentru 
a se putea intálni, iar timpul este invins in másura in care 
se ímpotriveste unei satisfactii durabile. 

Cea mai sugestivá imagine despre principiul nerepresiv 
al realitátii ne-o pot da simbolurile sale cultúrale. Dacá Pro- 
meteu, simbolul principiului randamentului, ne trimite la 
productivitate si la efortul de a controla viata, dacá, in le¬ 
gáturá cu el, binecuvántarea si blestemul, progresul si ne- 
fericirea sunt imbinate, Orfeu si Narcis semnificá o altá re¬ 
alitate decát a muncii, efortului si productivitátii insotite in 
mod necesar de nefericire, o realitate a bucuriei si implini- 
rii. Si, pentru cá stilul lui Marcuse nu este lipsit de o fru- 
musete asprá, sá-i ascultám rostirea in forma originará: 
„imaginea lor este cea a bucuriei si implinirii; vocea lor, cea 
care nu comandá, ci cántá; gestul lor, cel care oferá si care 
primeste; fapta lor cea care inseamná pace si pune capát ac- 
tiunii de cucerire; eliberarea de timp cea care uneste omul 
cu zeul, omul cu natura" 58 . 

Pe deplin constient de dificultatea de a reabilita narci- 
sismul, asociat in mod tradicional cu opozitia fatá de Eros, 
Marcuse subliniazá cá de fapt Narcis respinge doar o va- 
rietate a Erosului in favoarea altei varietáti. Argumentul fi- 
losofului german este cá Narcis nu stie cá imaginea pe care 
o admirá este propria lui imagine. In plus, Marcuse invocá 
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notiunea freudianá de narcisism primar, care este mai mult 
decaí autoerotism, inglobánd mediul. Departe de a fi, asa 
cum e considerat in mod tradicional, o forma imaturá de 
raportare la lume, narcisismul primar integreazá eul si lu- 
mea, ceea ce poate alimenta gándirea unui nou principiu al 
realitátii, care nu mai opune subiectul obiectului. ín sfársit, 
Marcuse reaminteste relatia narcisismului cu sublimarea, 
care presupune ca etapa intermediará necesará de desexu- 
alizare retragerea libidoului in eu, transformarea libidou- 
lui obiectal in libido narcisic. Abia apoi este posibilá reo- 
rientarea energiei libidinale spre activitáti nonsenzuale, 
inalt valorizate cultural. 

Ca si Narcis, Orfeu respinge Erosul procreativ in favoa- 
rea unui Eros mai complet. «Traditia clasica il asociazá pe 
Orfeu cu introducerea homosexualitátii", serie Marcuse. Si, 
pe aceeasi pagina, cáteva ránduri mai jos, putem citi: «Ero¬ 
sul orfic transforma existenta — el stá panes te cruzimea si 
moartea prin eliberare. Limbajul sáu este cantee, munca sa 
este joc." 59 

Piatra de incercare a culturii nerepresive este capacita- 
tea de a contine sexualitatea eliberatá, fárá a se dizolva in 
haos. Din perspectiva mentalitátii specifice principiului ran- 
damentului, riscurile par a fi considerabile. Datoritá rese- 
xualizárii intregului corp, a reactivárii sexualitátii polimor- 
fe, devenitá posibilá prin reducerea timpului de muncá, 
sexualitatea genitalá orientatá spre reproducere, in jurul cá- 
reia este edificatá familia monogamá, «célula de bazá" a so- 
cietátii de páná acum, si-ar pierde din importantá. Familia 
monogamá si patriarhalá ar intra intr-un proces de dezin- 
tegrare, perspectivá confirmatá de transformárile pe care le 
cunoaste aceastá institutie in Occident (rata foarte ridicatá 
a divorturilor, cresterea semnificativá a numárului de fe- 
mei care nu mai considerá necesar cadrul familiei pentru a 
avea copii, legalizarea familiilor de homosexuali etc.). Pen¬ 
tru Marcuse, destrámarea monogamiei nu este o pierdere 
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reala, ci un cástig, tocmai pentru cá monogamia este expre- 
sia cea mai pregnantá a principiului randamentului. 

Douá sunt arguméntele reprezentantului scolii de la 
Frankfurt in favoarea ideii cá eliberarea sexualitátii nu in- 
seamná sfársitul culturii. Nu ar fi vorba, in primul ránd, de 
o eliberare in cadrul de institutiilor create de principiul ran¬ 
damentului, pentru cá aceasta poartá semnele represiunii. 
O eliberare de tipul orgiilor sadice si masochiste ale mase- 
lor, ale elitelor sau bandelor de mercenari si paznicilor in- 
chisorilor nu este decát o supapá de sigurantá a sistemu- 
lui, care-1 intáreste. In al doilea ránd, libidoului nereprimat 
ii este proprie tendinta de autosublimare in virtutea rolu- 
lui sáu de energie a Erosului al cárei scop esential este men- 
tinerea si sporirea vietii si deci a culturii: „in acest context 
(al unui principiu nerepresiv) sexualitatea tinde cátre pro- 
pria sa sublimare: libidoul nu ar reactiva pur si simplu sta- 
diile precivilizate si infantile, ci ar transforma si continutul 
pervertit al acestor stadii" 60 . Eliberarea sexualitátii in ca¬ 
drul unei societáti nerepresive nu echivaleazá cu o explo- 
zie care distruge cultura, ci cu o extindere si transformare. 

Chiar la Freud, care lega sublimarea de restrángerea se¬ 
xualitátii la genitalitatea reproductivá si desexualizarea cor- 
pului existá notiuni care pot prefigura posibilitatea unei su- 
blimári nerepresive. Este vorba de impulsurile sexuale 
inhibate in ceea ce priveste scopul, asa cum se manifestá 
ele in relatia dintre párinti si copii. O astfel de sublimare nu 
presupune desexualizarea, ci doar blocarea atingerii scopu- 
lui genital si simultana reinvestire libidinalá a intregului 
corp. Aceasta ar fi transformarea sexualitáti in Eros, care nu 
pericliteazá cultura. 

Desi nu ocoleste dificultatea pe care o pune in fata unei 
culturi nerepresive problemática oedipianá, Marcuse o ex- 
pediazá fárá a-i fi oferit o solutie convingátoare. Dacá feri- 
cirea omului este compromisá de reprimarea tendintelor se¬ 
xualitátii infantile si dacá, intre acestea, cea mai puternicá 
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este dorinta oedipianá, atunci cultura nerepresivá ar trebui 
sá detabueze nu doar „perversiunile", ci si incestul. Sursá 
principalá a conflictelor nevrotice, interdictia incestului si 
pandantul sáu psihic — complexul Oedip — sunt minima- 
lizate fárá justificare: „complexul Oedip, desi sursá prima¬ 
rá si model al conflictelor nevrotice, nu este, cu sigurantá, 
cauza centralá a nemultumirilor in civilizatie si obstacolul 
central pentru inláturarea lor" 61 . Nu ni se spune de ce frus- 
trarea principalei tendinte a sexualitátii infantile ar fi atát 
de nesemnificativá din punctul de vedere al unei culturi ne- 
represive, care elibereazá intreaga sexualitate. 

Mult mai interesantá este solutia pe care Marcuse o vede 
pentru problema de nesolutionat a mortii. Dacá instinctul 
mortii urmáreste in ultimá instantá reducerea tensiunilor 
specifice vietii, atunci manifestárile sale distructive vor fi 
diminuate in cazul in care viata insási devine o stare mai 
putin tensionatá. Erosul intárit de desublimare ar neutrali¬ 
za scopul instinctului mortii. Regresia cátre stadiile arhai- 
ce ale vietii lipsite de tensiune (stadiul anorganic) devine 
fárá sens dacá viata nefrustratá oferá o stare asemánátoa- 
re. „Natura conservatoare a instinctelor s-ar opri intr-un 
prezent implinit. Moartea ar inceta sá fie un scop instinc- 
tual. Ea rámáne un fapt, poate chiar o ultimá necesitate im- 
potriva cáreia energia nereprimatá a omenirii va protesta, 
impotriva cáreia va purta bátália sa cea mai mare." 62 


4. De la antropologie la ontologie: 

Eros si Thanatos 

# 

Combátutá eficient timp de trei decenii, inclinada lui 
Freud pentru filosofie irumpe in eseul „Dincolo de princi- 
piul plácerii", pus in mod explicit sub semnul speculatiei 
filosofice. Freud isi asumá pentru prima si ultima datá 
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situatia ca ideile sale sá nu aibá acoperirea depliná a fapte- 
lor, ca dezvoltarea cercetárii sá nu urmáreascá degajarea 
semnificatiei faptelor. Pasajul care deschide capitolul al pa- 
trulea nu poate decát sá-1 surprindá pe cititorul obisnuit cu 
inductivismul lui Freud: „Ceea ce urmeazá este, intr-un fel, 
pura speculatie, care se ridica adesea cu mult deasupra fapte¬ 
lor*... Cáci aceste consideratii incearcá sá urmáreascá in 
mod consecvent o idee, spre a vedea din curiozitate, inco- 
tro ne duce." 63 Si Ricoeur vede in intrarea lui Freud pe „te- 
renul metabiologiei, speculatiei si mitului" expresia uneia 
din dorintele sale cele mai vechi £i anume dorinta de a 
„merge dinspre psihologie spre filosofie", mascatá de 
„scientismul mecanicist al primelor ipoteze" 64 . 

O astfel de profesiune de credintá este cu atát mai sem- 
nificativá pentru starea de spirit a intemeietorului psihana- 
lizei din momentul respectiv, cu cát in alineatul al doilea 
din primul capitol, referindu-se la evolutia de páná atunci 
a psihanalizei, Freud reitereazá orientarea sa scientistá: 
chiar dacá teoría psihanaliticá s-a apropiat, prin admiterea 
principiului plácerii ca principiu reglator al vietii psihice, 
de „un anumit sistem filosofie consacrat „istoric", adicá de 
hedonism, totusi impartialitatea stiintificá a psihanalizei nu 
are nimic de pierdut, deoarece ideile sale provin din de- 
scrierea si explicarea „faptelor observatiei zilnice". 

Desi Freud renuntá pentru o datá la cenzura stiintificá a 
gándirii sale, relaxarea pare a nu fi completá, deoarece, in 
finalul capitolului al saselea, revenind la problema specu¬ 
latiei, deciará cá biología viitorului va da sentinta definiti- 
vá in privinta constructiei sale, sentintá care ar putea fi ne- 
gativá. „Ráspunsurile biologiei vor fi, poate, de naturá sá 
náruie intreaga noastrá constructie artificialá de ipoteze ca 
pe un castel de cárti de joc." Ceea ce insemná cá speculatia 
filosoficá nu isi are adevárul in sine insusi, cá este doar o 
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solutie provizorie, cá adevárul poate fi oferit doar de stiin- 
tá, in cazul acesta de biologie. 

Inainte de a expune continutul speculatiei freudiene, ele- 
mentele esentiale ale ontologiei sale, se impune inca o con¬ 
siderare preliminará referitoare la modalitatea trecerii de 
la psihologie-antropologie la ontologie. Intr-un cuvánt, 
aceasta este neproblematizatá, asa cum se intámplá de obi- 
cei in cámpul filosofárii. De altfel, se poate trasa o paralela 
aproape perfecta intre procedarea freudianá £i cea nietz- 
scheaná. 

Dupa ce constata cá vointa de putere este centrul omu- 
lui, cá exercitarea sa ii provoacá suprema satisfactie, filoso- 
ful german trece netematizat la o ontologie regionalá: lu- 
mea vie in intregul sáu stá sub semnul vointei de putere. 
In Dincolo de bine si de rau, existá cáteva pasaje concluden- 
te: „viata, ea ínsási, este vointá de putere", instinctul de 
conservare este doar una din fórmele sale de manifestare, 
„una din cele mai frecvente ale ei", chiar intreaga noastrá 
viatá instinctualá nu este decát „o dezvoltare interná si ra- 
mificatá a unei forme fundaméntale unice" (vointa de pu¬ 
tere). Concluzia unor asemenea dezvoltári este formulatá 
in termeni filosofici consacrati: „Lumea vázutá din interior, 
lumea definitá si desemnatá prin caracterul ei «inteligi- 
bil» — aceastá lume ar fi tocmai «vointa de putere», si ni- 
mic altceva." 65 

Demersul lui Freud din „Dincolo de principiul plácerii" 
parcurge aceleasi douá etape: a) stabilirea caracterului esen- 
tial pentru om al Erosului si Thanatosului; b) transforma- 
rea celor douá forte fundaméntale ale antroposferei in prin- 
cipii ultime, in „inteligibilul" biosferei. Desi Freud se 
manifestá in majoritatea lucrárilor sale ca om de stiintá, tre- 
cerea de la antropologie la ontologie este de fapt o extrapo¬ 
lare caracteristicá speculatiei filosofice, pe care o minimá ri- 
goare ^tiintificá nu ar putea s-o admitá in lipsa unor 
cercetári directe asupra celorlalte forme, inferioare, de viatá. 
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Este adevárat cá Freud preia din biología vremii anumite 
idei, dar ele sunt cu totul insuficiente pentru a-i sustine con- 
sideratiile metabiologice si metapsihologice. Ce rámáne de- 
cisiv pentru Freud e constatarea cá tóate fiintele vii mor, in 
fond, din cauze interne. 

Tocmai caracterul preponderent speculativ al celei de-a 
doua teorii despre pulsiuni explica rezistentele considera- 
bile pe care le-a intámpinat chiar in interiorul teoriei psih- 
analitice. Dupa doi autori contemporani — Helmut Thomá 
si Horst Káchele —, eriza prin care trece psihanaliza de cá- 
teva decenii s-ar datora in primul ránd crizei metapsiholo- 
giei, ceea ce a condus treptat la diminuarea importantei 
acesteia din urmá in cadrul edificiului psihanalitic 66 . Alti 
doi psihanalisti contemporani importanti — Jean Faplan- 
che si J. B. Pontalis, autorii Vocabularului psihanalizei — nu 
ezitá sá sublinieze dificultadle teoretice pe care le presupu- 
ne cea de-a doua teorie despre instincte si, in special, avan- 
sarea ipotezei referitoare la pulsiunea de moarte: „Se pare 
cá mai ales valoarea teoreticá a notiunii si concordanta ei 
cu o anumitá viziune asupra pulsiunii 1-au fácut pe Freud 
sá sustiná teza pulsiunii de moarte, impotriva rezistentelor 
din mediul psihanalitic si in ciuda dificultátilor de a o con¬ 
firma prin expedente concrete." In alt loe al articolului de- 
dicat pulsiunii de moarte din dictionarul amintit, autorii in- 
dicá independenta numitei ipoteze fatá de teoria 
nevrozelor: „Dacá Freud afirmá si mentine páná la sfársi- 
tul operei sale notiunea de pulsiune de moarte, nu este pen¬ 
tru cá teoria nevrozelor ar impune-o ca ipotezá." Faptul de- 
rivá in parte dintr-o exigentá speculativá fundamentalá, si 
anume din cerinta dualismului pulsional. 67 

Compararea celor douá teorii despre pulsiuni sau in¬ 
stincte poate evidentia intr-un mod particular apartenenta 
ultimei la filosofie. Prima descrie dualismul pulsional ca 
tensiune sau conflict intre pulsiunile sexuale si pulsiunile 
de autoconservare. Desi in studiul din 1910 intitulat „Die 
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psychogene Sehestorung in psychoanalytischer Anfassung" 
(Tulburarea psihogená a vederii din perspectiva psihanali- 
ticá), Freud echivaleazá pulsiunile sexuale cu dragostea si 
pulsiunile de autoconservare cu foamea, ceea ce trimite la 
forte care depárese antroposfera, totusi intentia lui Freud 
nu este de a transforma prima teorie despre instincte intr-o 
ontologie regionalá. Dezvoltárile sale rámán in limitele ma- 
terialului el i ni c, atát in ceea ce priveste sexualitatea, cát si 
in ce priveste a u tocon serva rea, iar aspirada de a transcen- 
de psihologia (antropologia) este practic absenta. ín cea 
de-a doua teorie despre pulsiuni, nu numai introducerea 
ipotezei pulsiunii de moartc, lipsitá de obisnuita acoperire 
a faptelor, abatere asumatá in mod explicit de Freud, indi¬ 
ca intrarea pe tárámul filosofiei, ci si reunificarea sexuali- 
tátii si autoconservárii in Eros £i transformarea acestuia 
intr-unul din termenii dualismului cosmic. 


4.1. Erosul sau pulsiunile vietii 

Incep prezentarea ontologiei lui Freud cu Erosul, care nu 
este decát expresia remanierii teoriei libidoului impusá de 
introducerea instinctului mortii (Ricoeur), remaniere a cá- 
rei esentá consta in diluarea specificitátii calitative a libido¬ 
ului si nu este stráiná de controversa cu Jung, pe care, de 
altfel, Freud il mentioneazá reprobativ pentru „monismul" 
sau. In prima teorie despre pulsiuni, Freud definea libido- 
ul ca energia specificá instinctului sexual, instinctelor de 
autoconservare atribuindu-li-se implicit o energie proprie, 
tot atát de specificá. Jung opune acestei conceptii propria 
viziune, conform cáreia libidoul ar fi energia psihicá in ge¬ 
nere, energie apta de múltiple specificári. Prin recunoaste- 
rea existentei unui libido intors asupra eului, ceea ce se in- 
támplá inca din 1914 (eseul „Pentru a introduce narcisis- 
mul"), idee, reluatá in „Dincolo de principiul plácerii". 
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unde eul devine „rezervorul propriu-zis si originar al libi¬ 
doului", forma narcisicá a libidoului precedánd-o pe ce 
obiectalá, pozitia initialá a lui Freud se relaxeazá si se apro¬ 
pie de cea a lui Jung. Pulsiunile de autoconservare se ali- 
menteazá din a ceea si energie ca si pulsiunile sexuale orién¬ 
tate spre obiect. Ceea ce diferá este doar sensul utilizárii li¬ 
bidoului: spre interior sau exterior. Astfel, libidoul nu mai 
este doar energia sexualitátii, ci energia vietii, iar sexuali- 
tatea devine un caz particular de manifestare al fortelor vie¬ 
tii, aláturi de tendintele de autoconservare. In formularea 
lui Freud, Erosul este acea categorie de pulsiuni care cu- 
prinde „nu numai pulsiunea sexuala, propriu-zisá, neinhi- 
batá, precum si tendintele inhíbate in ceea ce prívente seo- 
pul si sublímate, derívate din aceasta, dar, de asemenea, 
pulsiunea de autoconservare pe care trebuie sá o atribuim 
Eului si pe care la inceputul activitátii noastre analitice 1-am 
opus in mod legitim inlinatiilor sexuale oriéntate spre 
obiect" 68 . 

Metamorfozele conceptiei despre libido in opera lui 
Freud il muta din planul biologiei si psihologiei in planul 
ontologiei. Nu mai este vorba, in cea de-a doua teorie de¬ 
spre pulsiuni, despre energia unuia din instinctele omului, 
ci despre energia unei forte cosmice al cárei scop este lega- 
rea pártilor substantei vii in unitáti tot mai cuprinzátoare, 
ceea ce máreste durata vietii prin complicarea drumului ca¬ 
tre moarte. Pe de alta parte, libidoul nu mai este doar pro- 
prietatea unui anumit tip de celule, a celulelor germinale, 
ci devine coproprietatea oricárei celule a oricárui organism 
viu. Principala misiune a Erosului este neutralizarea actiu- 
nii autodistructive a Thanatosului. 

Cotitura ontologicá in conceperea libidoului de catre 
Freud, trecerea de la sexualitate la Eros il determina pe Ri- 
coeur sá apropie libidoul de conatus-ul spinozist, apetenta 
leibnizianá, vointa din gándirea schopenhauerianá ^i de 
vointa de putere postulatá de Nietzsche: „Freud face parte 
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din sirul gánditorilor pentru care omul este dorintá inain- 
te de a fi vorbire; omul este vorbire, deoarece prima semán¬ 
tica a dorintei este delir si pentru cá el n-a sfársit niciodatá 
sá repare aceastá deformare initialá." 69 


4.2. Thanatosul — un instinct „filosofic"? 

Ceea ce frapeazá de la inceput in conceptul freudian de 
„instinct (pulsiune) al mortii" este caracterul de hibrid bio- 
logico-filosofic: termenul este biologic, iar continutul, filo- 
sofic, pentru cá, asa cum afirma Lorenz, din punct de ve- 
dere biologic, ideea de instinct al mortii este un nonsens. 
Pentru biolog, instinctul nu poate fi asociat decát cu viata: 
chiar agresivitatea, care imbracá, mai ales la om, aspecte 
marcat distructive, nu este decát instinct care, originar, slu- 
jeste viata. De altfel, insusi Freud admite orientarea esen- 
tial filosófica a celei de-a doua teorii despre instincte, lua- 
tá in ansamblul sáu, dar si a elementelor componente: „In 
tot cazul, ceva nu ne putem ascunde: fárá sá ne dám sea- 
ma, am ancorat in porturile filosofiei lui Schopenhauer, 
pentru care moartea este rezultatul propriu-zis si, prin ur- 
mare, adeváratul scop al vietii, in timp ce instinctul sexual 
ar intruchipa vointa de a trái." 70 

Insusi modul in care Freud ajunge la ipoteza despre in¬ 
stinctul sau pulsiunea de moarte este hibrid: o imbinare de 
demersuri de tip stiintifie, cum ar fi observarea si inregis- 
trarea faptelor, clinice si extraclinice, si filosofice — specu- 
latia care incearcá sá suplineascá verigile lipsá si sá ofere 
explicatii unificatoare in absenta oricáror posibilitáti de ve¬ 
rificare (infirmare), cu prevalenta asumatá a speculatiei. Ne 
putem intreba, de asemenea, dacá nu cumva impulsul care 
a pus in miscare remanierea teoriei despre pulsiuni nu este, 
in fond, tot de naturá filosoficá. Descoperirea libidoului nar- 
cisic in perioada 1910-1914 párea a pune in pericol dualis- 
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muí psihanalizei, dualism care constituía o cerintá primor- 
dialá, cátusi de putin stiintificá a gándirii lui Freud. Pentru 
a-1 salva, Freud il reconstituie cu alte elemente, la un alt ni¬ 
vel de generalitate teorética. lar faptul cá noul dualism 
(Eros-Thnatos) nu mai poate fi edificat la nivelul teoriei sti- 
intifice, sustinutá empiric, ci la nivelul filosofiei speculati- 
ve nu indica tocmai artificialitatea impulsului animator, ex- 
terioritatea sa in raport cu realitatea cercetatá? 

Dacá sexualitatea si pulsiunile eului nu se mai opun 
ireductibil, cum se intámpla in prima teorie despre instinc- 
te sau pulsiuni, dacá principiul realitátii nu este decát o 
altá fatá a principiului plácerii, atunci noul dualism are 
nevoie de un alt principiu care sá fie nu numai aparent, ci 
efectiv, dincolo de principiul plácerii. Un astfel de princi¬ 
piu este principiul repetitiei, pe care Freud il formuleazá 
pornind de la constatári prilejuite de psihoterapie. Cel mai 
pregnant fenomen repetitiv pe care-1 oferá clinica psihana¬ 
liticá este chiar transferul, unul dintre elementele cele mai 
importante pentru reusita demersului terapeutic. ín con- 
ditiile create de cadrul psihanalitic, conditii care favori- 
zeazá regresia spre etape revolute ale vietii (constanta si 
neutralitatea ambiantei, pozitia intins si situarea analistu- 
lui in afara cámpului vizual al analizandului) si de relatia 
cu analistul, pacientul proiecteazá asupra acestuia intrea- 
ga gamá de sentimente, atitudini, gánduri, comportamen- 
te pe care le-a tráit in copilárie fafá de persoanele impor¬ 
tante ale acelei várste — párinti, rude apropiate, frati/su- 
rori, educatori etc. Repetida nu vizeazá doar aspectele po- 
zitive ale vietii, ci si pe cele negative, in special, afirmá 
Freud in eseul „Dincolo de principiul plácerii", sentimen- 
tele extrem de neplácute pe care le provoacá esecul ten- 
dintelor oedipiene. „Or, tóate aceste imprejurári nedorite 
si situatii afective dureroase sunt reproduse, retráite cu 
multá fidelitate de cátre nevrotic in cadrul transferului", 
conchide Freud. 71 
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Fenomene repetitive frapante se produc si in viata coti¬ 
diana, la persoane lipsite de simptome, care par urmárite 
de o soartá demonicá: binefácátori párásiti sistematic, cu 
urá, de cei care au beneficiat de gratitudinea lor, bárbati la 
care orice prietenie se sfárseste prin a fi trádati, indrágos- 
titi care parcurg a colea si faze sentimentale cu cele mai di- 
ferite partenere si ajung inevitabil la a cela si sfársit etc. 

Alte fenomene repetitive clare, care nu-si pot afla expli¬ 
cada in actiunea principiului plácerii, sunt visele bolnavi- 
lor de nevrozá traumática, vise in care evenimentul pato- 
gen este reprodus cu insistentá, precum ^i jocul copiilor. 
Cum in stare de veghe, respectivii evita rememorarea eve- 
nimentului traumatic, conducándu-se deci dupa principiul 
plácerii si cum visul ca realizare de dorinte se conformea- 
zá la rándu-i aceluiasi principiu, repetarea halucinatorie a 
traumatismului trebuie sá tina de o realitate psihicá guver- 
natá de un alt principiu. Tot astfel, celebrul joc „fort — da", 
descris de Freud in acelasi „Dincolo de principiul plácerii", 
in care copilul observat reproducea plecarea si revenirea 
mamei prin aruncarea unui mosor in propriul pátut, unde 
dispárea in spatele unei páturi, si recuperarea sa, nu poate 
fi lámurit din perspectiva principiului plácerii, ci trebuie 
atribuit unor tendinte psihice „mai vechi decát acesta". 

Cazurile pentru a cáror explicare nu este suficientá in- 
vocarea principiului plácerii trimit la un „dincolo de prin¬ 
cipiul plácerii", adicá la „compulsia la repetitie", care i se 
pare lui Freud mai veche decát principiul plácerii: „Aceste 
cazuri prezintá multe particularitáti care justificá admite- 
rea compulsiei la repetitie, care ne pare a fi mai primitivá, 
mai elementará, mai pulsionalá decát principiul plácerii, pe 
care adesea il pune in umbrá." 72 Dar compulsia la repeti¬ 
tie, care are incá o bazá de sustinere empiricá, chiar dacá 
incompletá, nu inseamná neapárat instinct sau pulsiune de 
moarte. Saltul speculativ realizat de Freud constá tocmai in 
derivarea instinctului mortii din compulsia la repetitie. Mai 
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mult, conservatorismul ar fi o trásáturá a vietii pulsionale 
in ansamblul sáu, „poate chiar a intregii vieti organice". In 
formularea lipsitá de echivoc din „Dincolo de principiul 
plácerii" o pulsiune (Trieb) „nu ar fi asadar decát o tendin- 
tá inerentá organismului viu de a reproduce o stare din tre- 
cut la care el a fost obligat sá renunte sub influenta fortelor 
exterioare perturbatoare, un fel de elasticitate orgánica sau 
dacá prefcrati, expresia inertiei vietii organice." 73 

In sprijinul ipotezei sale, Freud invoca fenomene studia- 
te de biologie: migrarea unor specii de pesti in perioada de 
reproducere spre locuri toarte indepártate, pentru a-si de¬ 
pune icrele, locuri pe care au trebuit sá le páráseascá in tim- 
puri toarte indepártate, migrarea pásárilor, care ar avea ace- 
leasi resorturi, precum si reproducerea prescurtatá a 
etapelor dezvoltárii filogenetice pe parcursul ontogenezei. 

Dacá tóate instinctele sunt intr-un mod specific conser- 
vatoare, inregistránd, in vederea reproducerii, modificári- 
le impuse de conditiile exterioare, instinctul mortii, prezent 
in flecare celulá, este specializat in readucerea vietii la sta- 
diul organic care a precedat-o, ceea ce explicá, de altfel, de- 
numirea sa. Aparitia instinctului mortii este contemporaná 
cu aparitia vietii: o datá cu primele fiinte vii náscute, dato- 
ritá actiunii unor forte necunoscute, din materia anorgani- 
cá, in viata incipientá apar tensiuni care pot fi suprimate 
prin revenirea la stadiul anorganic. Cu alte cuvinte, instinc¬ 
tul mortii reprezintá memoria lipsei de tensiune a anorga- 
nicului, la care readuce viata pentru a o mántui de tensiu- 
nile care-i sunt inerente. In comentariul lui Marcuse, 
distructivitatea instinctului mortii nu este gratuitá, ci ur- 
máreste suprimarea suferintei, durerii, lipsei. 

Reluánd firul speculatiei freudiene, in prima etapá a vie¬ 
tii, drumul cátre moarte, datoritá „structurii chimice a vie¬ 
tii timpurii", era probabil destul de scurt. Tot factorii ex- 
terni au fost cei care au modificat aceastá situatie impunánd 
„substantei care a supravietuit actiunii lor devieri tot mai 



330 


Filosofía ¡nconstientiilui 


mari de la drumul vital primitiv, ocolisuri fot mai complí¬ 
cate pentru a ajunge la scopul final, adicá la moarte" 74 . 

In lumina conservatorismului vietii pulsionale suntem 
constránsi sá admitem si alte ipoteze la fel de „stranii" ca 
si cea despre instinctul mortii. Termenul straniu este folo- 
sit chiar de Freud pentru a sublima noutatea perspectivei 
sale, care pare sá-1 surprindá si pe el. Astfel, pulsiunile de 
„autoconservare, putere si afirmare de sine" isi pierd sem- 
nificatia, care li se atribuie de obicei, singura menire care le 
revine acum fiind de a asigura „organismului drumul pro- 
priu catre moarte si sá indepárteze alte posibilitad de reve¬ 
nde la anorganic decát cele imánente organismului... Re- 
zultá cá organismul nu vrea sá moará decát in felul sáu: 
acesti gardieni ai vietii, care sunt pulsiunile, au fost si ei ini- 
tial sateliti ai mortii." 75 

Cea mai surprinzátoare si tulburátoare concluzie la care 
conduce considerarea pulsiunilor ca forte conservatoare este 
cá si componentele sexuale ale Erosului, nu doar cele de au- 
toconservare, autoafirmare, putere, au o orientare regresivá. 
ín „Dincolo de principiul plácerii" Freud serie: „Ele sunt, ca 
si celelalte pulsiuni, conservatoare, intrucát, tind spre repro- 
ducerea unor stári anterioare substantei vii." Ideea este re- 
luatá in „Eul si Se-ul", publicat in 1923 intr-o formá aproape 
identicá. „Ambele categorii de pulsiuni actioneazá ca pul¬ 
siuni de conservare in sensul cel mai strict al cuvántului, ele 
tinzánd sá restabileascá o stare care a fost tulburatá prin apa- 
ritia vietii. Aparitia vietii ar fi, asadar, atát cauza prelungirii 
vietii, cát si a tendintei cátre moarte, viata ínsási fiind o lup- 
tá si un compromis intre aceste douá tendinte." 76 

Comentatorii importanti ai operei intemeietorului psih- 
analizei, cum ar fi Fenichel si Marcuse, au sesizat cá des- 
coperirea naturii comune (regresive) a pulsiunilor pune din 
nou in pericol dualismul metapsihologiei: dacá in in- 
terludiul care separa cele douá teorii, monismul sexualitá- 
tii párea a deveni atoteuprinzátor, ceea ce a condus la edi- 
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ficarea unui nou dualism (Eros-Thanatos), pe parcursul 
adáncirii acestuia, un nou monism, un monism al mortii, 
prinde contururi, din spatele principiului plácerii ivindu-se 
principiul Nirvana. Indecizia freudianá privitoare la mo- 
mentul aparitiei pulsiunilor sexuale — desi ar fi sigur cá 
ele n-ar fi existat de la inceputurile vi e ti i, nu este exclus ca 
anumiti precursori ai lor sá se fi manifestat inca din mo- 
mentul initial — il determina pe Fenichel sá avanseze ideea 
in egalá másurá speculativá dar simplificatoare cá Erosul 
si Thanatosul ar reprezenta rezultatul scindárii unei rádá- 
cini comune. 


4.3. Confruntarea dintre Eros si Thanatos 
ca fundal al vietii 

Chiar dacá Erosul nu reuseste sá obtiná decát victorii 
partíale impotriva Thanatosului, prelungind traseul vietii 
individúale, confruntarea dintre cele douá forte cvasimiti- 
ce constituie esenta vietii — acesta este ultimul act al spe- 
culatiei ontologice pe care ne-o propune Freud. ín „Eul si 
Se-ul" poate fi cititá urmátoarea formulare programaticá: 
„Intrebarea referitoare la originea vietii ar rámáne ca ata¬ 
re o problemá de ordin cosmologic, la care, din punctul de 
vedere al scopului si al intentiei pe care le are viata ar tre- 
bui sá se ráspundá dualist." 77 lar dualismul implicá inter- 
actiunea Erosului si Thanatosului, interactiune despre ale 
cárei modalitáti nu putem sti nimic concret, ne asigurá 
Freud, in primul ránd pentru cá actiunea instinctului mor¬ 
tii, spre deosebire de cea a instinctului vietii, este „tácutá", 
inaparentá. 

Totusi, intemeietorul psihanalizei nu ezitá sá schiteze cá- 
teva ipoteze, únele strict speculative, áltele bazate pe expe- 
rienta sa de psihoterapeut. Din prima categorie face parte 
modalitatea „neutralizárii" pulsiunilor autodistructive de 
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catre pulsiunile vietii: prin vocatia sa unificatoare, Erosul 
determina asocierea organismelor unicelulare in fiinte mul- 
ticelulare, ceea ce conduce la neutralizarea pulsiunii mor- 
tii la nivelul celulei si la reorientarea distructivitátii spre ex¬ 
terior unde se manifestá, prin intermediul muschiulaturii, 
„ca instinct de distrugere dirijat impotriva lumii exterioa- 
re si a celorlalte fiinte vii". Din a doua categorie face parte 
„legarea" tendintelor thanatice de catre Eros in vederea uti- 
lizárii lor pentru scopurile proprii vietii. Sadismul si maso- 
chismul ca fatete ale sexualitátii nórmale constituie cele mai 
bune ilustrári ale acestui tip de interactiune. Dimpotrivá, 
autonomizarea componentei distructive in perversiunile cu- 
noscute sub numele de sadism si masochism ilustreazá dez- 
unirea sau dezintricarea Erosului si Thanatosului. 

Tot modalitátii dezintricárii sau separárii pulsiunilor tre- 
buie subsumatá si ambivalente afectiva marcatá, caracteris- 
ticá in primul ránd pentru nevroza obsesiónala, in al cárei 
caz definitorie este regresia de la stadiul genital la stadiul 
anterior — sadic-anal. Ceea ce-i da lui Freud prilejul unei 
noi generalizári: in timp ce avansarea de la un stadiu infe¬ 
rior la unul superior presupune si un progres in ce prives- 
te intricarea pulsionalá, miscarea inversa, cu sens regresiv, 
presupune dezintricarea pulsionalá. Sub semnul dezintri¬ 
cárii stá si un alt fenomen clinic, si anume „reactia terape- 
uticá negativá". Reactia paradoxalá a pacientului (inráutá- 
tirea stárii sale) la progresele terapiei ar rezulta dintr-un 
profund (si inconstient) sentiment de culpabilitate care nu 
permite insánátosirea, boala functionánd ca un fel de ex- 
piere, sentiment provocat de acumularea agresivitátii in su- 
praeu consecutivá dezintricárii pulsiunilor: „ceea ce domi- 
ná acum la nivelul supraeului este un fel de culturá purá a 
pulsiunii de moarte, care reuses te adesea sá impingá Eul 
spre moarte, dacá acesta nu-si ia in prealabil másuri de pro- 
tectie fatá de tiranul sáu, refugiindu-se in manie" 78 . In sfár- 
^it, activitatea de sublimare desfá^uratá de eu, adicá de 
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desexualizare a libidoului produce dezechilibrarea intricá- 
rii pulsionale si acumularea de agresivitate generatoare de 
angoasá la nivelul supraeului. La nivel social, combaterea 
excesiva a sexualitátii, asa cum se intámplá in cultura re¬ 
presiva de tip victorian, ar creóte considerabil potentialul 
autodistructiv al respectivei culturi, tocmai datoritá dezin- 
tricárii pulsiunilor prin slábirea Erosului, sustin Freud in 
„Disconfort in cultura" si apoi Marcuse in Eras si civilizatie. 

In finalul prezentárii si comentárii ontologiei lui Freud, 
mi se impune o remarca pe care o consider suficient de im- 
portantá pentru a o comunica cititorului: dacá in prima te- 
orie despre pulsiuni, dominatá in plan psihologic de stu- 
diul inconstientului produs prin reprimarea tendintelor 
sexuale neacceptate cultural, iar in plan filosofic de un he- 
donism radical, nu lipseau accentele etice, fie ele si impli- 
cite, in cea de a doua teorie despre pulsiuni astfel de accen- 
te dispar. Dacá prima teorie despre pulsiunui putea fi 
apropiatá de filosofía vietii reprezentatá de un Nietzsche 
sau Klages, datoritá virulentei critici a culturii si implicati- 
ilor etice care decurgeau din reabilitarea sensibilitátii, im- 
plicatii fructificate si dezvoltate páná la ultímele consecin- 
te de Herbert Marcuse in Eras si civilizatie (gándirea unui 
principiu nerepresiv al realitátii pornind de la fantasma in- 
constientá, depozitar unic al amintirii satisfactiei neingrá- 
dite), dualismul Eros-Thanatos nu poate fi apropiat de fi¬ 
losofía existentei, in pofida ponderii pe care o are aici 
meditatia asupra mortii. In timp ce in filosofía existentei, 
moartea apare ca un dat a cárui semnificatie teoreticá si 
practicá pentru individ, pentru existenta sa „autenticá" con- 
stituie principalul scop al reflexiei, in ontologia freudianá 
interesul pentru individ este minim, principala preocupa¬ 
re fiind, ca intr-o mitologie arhaicá, „explicarea" mortii si a 
vietii, descrierea fortelor cosmice primordiale, in fata actiu- 
nii cárora individului nu-i rámáne decát un spatiu de mis- 
care minim. 



5. Desexualizarea psihanalizei sau teoría relatiei 
cu obiectele ca psihanalizá a socialitátii. 

Glose la o lucrare de sintezá 


5.1. Schimbare de paradigma in psihanalizá? 

In ultímele decenii ale secolului al XX-lea, psihanaliza 
a intrat intr-o fazá de eriza a teoriei care, dupa anumiti au- 
tori, anuntá o nouá paradigma in sensul lui Kuhn. Douá 
ar fi in conceptia lui Morris N. Eagle — autorul unei exce¬ 
lente lucrári de sintezá 79 — sursele tulburátoarelor innoiri 
din psihanalizá. Pe de o parte, tot mai insistenta preocu¬ 
pare a terapiei psihanalitice pentru cazurile borderline si 
de patologie narcisicá, predominante la sfársitul secolului 
al XX-lea in dauna patologiei nevrotice, atát de prezentá la 
sfársitul secolului al XlX-lea, care-1 inspirase pe Freud. Pe 
de alta parte, teoretizári noi in interiorul psihanalizei, con- 
tactul psihanalizei cu discipline inrudite, cum ar fi etolo- 
gia sau neurostiintele, precum si utilizarea unor noi meto- 
de de cercetare, neclinice, cum ar fi observarea sugarului. 
Dupa Eagle, Margaret Mahler ar fi reusit sá descopere di- 
mensiuni fundaméntale ale dezvoltárii copilului in primul 
ránd pe baza observárii extraclinice a relatiei dintre mamá 
si copil. 

Corob orate, rezultatele tuturor acestor demersuri noi 
contureazá insuficientele teoriei psihanalitice clasice, cu- 
noscutá ca teoria pulsiunilor sau instinctelor, insuficiente 
apreciate de diferiti autori, cánd ca unilateralitate, cánd ca 
depliná falsitate. Indiferent de gravitatea acuzatiilor care se 
aduc teoriei freudiene, numitorul lor común calitativ se re- 
ferá la neglijarea socialitátii omului, in termeni psihanali- 
tici, a „relatiilor cu obiectele", cáreia i s-a acordat doar un 
rol secundar, consecutiv satisfacerii instinctelor. De aici ar 
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fi rezultat o imagine antropológica dezechilibratá, dacá nu 
falsa, precum si o abordare terapéutica ineficientá in anu- 
mite cazuri. 

Dupa Eagle, orientarea teoriei freudiene clasice ar fi fost 
data nu atát de materialul clinic oferit de clientela vienezá 
de la sfársitul secolului al XlX-lea, ci de premisele darwi- 
niste ale gándirii lui Freud. In conformitate cu biología dar- 
winistá, comportamentul oricárei fiinte vii trebuie conside- 
rat sub aspectul supravietuirii, ceea ce inseamná cá orice 
comportament, fie cá este cognitiv, fie cá este relational (so¬ 
cial), are ca motivare indirectá satisfacerea pulsiunilor sau 
instinctelor fundaméntale. In termeni freudieni consacrati, 
deoarece satisfacerea instinctualá coincide cu reducerea ten- 
siunii, principala problemá pe care trebuie s-o rezolve or- 
ganismul individual este reducerea tensiunii interne pro- 
vocatá de acumularea excitatiei instinctuale, excitatie in 
raport cu care organismul nu poate utiliza mijloacele prin 
care se apárá de stimulii externi. 

Din aceastá viziune asupra organismelor vii si asupra 
omului derivá si locul pe care teoría freudianá a pulsiuni¬ 
lor il acordá socialitátii. Aceasta nu este de sine státátoa- 
re genetic, nu este un „instinct", ci este un corolar al ne- 
voii de satisfacere instinctualá. Dacá aceasta ar fi posibilá 
in absenta celorlalti, atunci n-ar exista interes pentru 
obiecte £i pentru relatiile cu obiectele, dupá cum nu ar 
exista nici gándirea si alte functii psihice, dacá nu ar exis¬ 
ta obstacolele si frustrárile pe care realitatea le interpune 
intre necesítate si satisfacere. Altfel spus, gándirea (si re¬ 
latiile cu ceilalti) nu constituie decát o cale ocolitá, impu- 
sá, pentru satisfacerea instinctelor. Mai concret, legátura 
copilului cu mama sa are la bazá faptul cá aceasta asigu- 
rá satisfacerea nevoilor sale instinctuale. Conceptia 
freudianá asupra relatiilor cu obiectul este una „anacli- 
ticá": ca si functiile eului care testeazá realitatea, relatiile 
cu obiectele sunt doar o functie a satisfacerii instinctuale. 
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Atasamentul uman n-ar exista, dacá n-ar exista necesita¬ 
dle instinctuale. 

Din perspective diferite, postúlatele teoriei freudiene 
sunt puse in discutie, tendinta dominantá constánd in a 
afirma independenta genética a socialitátii in raport cu in- 
stinctele fundaméntale (de hránire, sexual, agresiv). Intere- 
sul pentru ceilalti („obiecte") si sentimentele sociale nu sunt 
derivate ale energiei libidinale sau ale altor nevoi, ci expre- 
sia nevoii innáscute de-a face legáturi cognitive si afective 
cu obiectele lumii. In timp ce in viziunea lui Freud, inves- 
tirea energiei libidinale in obiecte s-ar lovi de o opozitie nar- 
cisicá, pentru cá o asemenea investiré presupune pericolul 
sárácirii eului, pentru Fairbairn, cel mai radical reprezen- 
tant al teoriei relatiilor cu obiectele, libidoul este originar 
cáutare de obiect si nu de placeré. 

Inainte de a vedea care sunt tendintele cele mai contu- 
rate de rezolvare ale dificultátilor teoriei freudiene a instinc- 
telor, sá detaliem cauzele care au condus la eriza psihana- 
lizei clasice. Tóate aceste cauze pot fi subsumate, din punct 
de vedere strict psihanalitic, depásirii, terapeutice si teore- 
tice, spre origini a perioadei de vi ata numitá de Freud sta- 
diul falic, perioadá care mai este cunoscutá si ca stadiul sau 
nivelul nevrozelor, pentru cá acum se declanseazá si decli- 
ná complexul Oedip, principala sursá, in cazul rezolvárii 
defectuoase, a disfunctiilor nevrotice. Unul dintre primele 
si cele mai viguroase impulsuri in aceastá directie a fost dat 
de Mélanie Klein. 

Dupá Elisabeth Roudinesco si Michel Pión, kleinismul 
„transformá interogatia freudianá asupra locului tatálui, 
asupra complexului Oedip, asupra genezei nevrozei si a se- 
xualitátii intr-o elucidare a relatiei arhaice cu mama, intr-o 
evidentiere a urii primitive proprii relatiei cu obiectele si, 
in sfársit, intr-o cercetare a structurii psihotice, caracteristi- 
cá pentru orice subiect" 80 . Cu alte cuvinte, deplasarea re- 
gredientá a cercetárii psihanalitice spre primul an de viatá 
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se asociazá cu deplasarea interesului de la tata la mamá si 
relatia cu mama, de la sexualitate infantilá si complex Oe- 
dip, spre dimensiuni nonsexuale ale relatiei cu mama, de 
la nevrozá spre psihozá si cazuri limita. 

Tóate aceste impulsuri vor cunoaste o continua dezvol- 
tare in a doua jumátate a secolului al XX-lea, dezvoltare care 
va aduce cu sine punerea in discutie a conceptiei freudiene 
despre socialitate (relatiile cu obiectele) ca secundará in ra- 
port cu satisfacera instinctualá. Desi filonul cognitiv este 
unic — cercetarea relatiilor celor mai precoce cu obiectele, 
in special a relatiilor cu mama in primele luni de viatá si 
constatarea importantei decisive si chiar a prevalentei aces- 
tor relatii in raport cu dezvoltarea psihosexualá —, atitudi- 
nea diferitilor psihanalisti fatá de teoria freudianá este dife- 
ritá, uneori diametral opusá. In timp ce Margaret Mahler, 
Modell sau Kohut, din prima perioadá de creatie, incearcá 
sá imbine, intr-un fel sau altul, cele douá teorii, autori ca 
Fairbairn adoptá o atitudine radicalá, propunánd inlocuirea 
teoriei pulsiunilor prin teoria relatiilor cu obiectele. 


5.2. Margaret Mahler sau 

esecul armonizárii celor douá teorii 

Dupá Eagle, atitudinea adoptatá de Margaret Mahler, 
psihanalistá americaná de sorginte europeaná (1897-1985), 
este exemplará pentru incercarea si esecul de a integra te¬ 
oria relatiilor cu obiectele in teoria pulsiunilor. Principala 
contributie a autoarei americane este legatá de cercetarea 
dezvoltárii psihice sub aspectul simbiozei, separárii si in- 
dividuárii, contributie bazatá pe terapia si studiul psihozei 
infantile. Dezvoltarea psihicá a individului trece prin cate- 
va faze, care au ca sens separarea si apoi individuarea, echi- 
valatá cu nasterea psihicá. Prima dintre ele, care se desfá- 
soará chiar la inceputul vietii (prima luná), este numitá de 
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M. Mahler „autismul normal" si este caracterizatá de plie- 
rea individului asupra sa si de lipsa reactiei la stimulii ex- 
teriori. In luna a doua de viatá se instaleazá «faza simbió¬ 
tica", faza uniunii simbiotice cu mama sau a nediferentierii 
in raport cu mama, fazá caracterizatá de fuziunea somatop- 
sihicá halucinator iluzorie cu mama ^i mai ales de iluzia 
unei granite comune, de o indistinctie a eului fatá de 
non-eu. In sfársit, separarea si individuarea se realizeazá 
incepánd cu luna a cincea si parcurge mai multe etape, cum 
ar fi: diferentierea, experimentarea (separárii), reapropierea 
si consolidarea individualitátii si inceputurile constantei 
emotionale a obiectului. 

Doua aspecte sunt de prima importantá pentru raportu- 
rile teoriei relatiei cu obiectele cu teoria clasica a pulsiuni- 
lor, aratá Eagle 81 : a) concepte cum ar fi «satisfactie simbió¬ 
tica" si mai ales «separare", «individuare" nu sunt intelese, 
implicit, din punctul de vedere al satisfactiei instinctuale 
(sexuale sau agresive), ci din perspectiva comportamentu- 
lui de legare; b) din motive, pe care Eagle le considera mai 
curánd conjuncturale (importanta, in interiorul miscárii 
psihanalitice, a recunoasterii teoriei instinctelor in calitate 
de indiciu al apartenentei la psihanalizá), M. Mahler incear- 
cá totusi explicit sá derive simbioza, separarea si individua¬ 
rea din teoria freudianá a instinctelor, ceea ce conduce la 
un ciar esec, concretizat uneori intr-o frazeologie lipsitá de 
continut. 


5.3. Teoria celor doi factori — o solutie echilibratá 

O a doua variantá de reconciliere a celor doua teorii 
principale din psihanalizá dá continut «teoriei celor doi fac¬ 
tori" 82 . Ambele teorii sunt valabile, dar pentru serii de fap- 
te diferite: teoria instinctelor sau pulsiunilor dá seama in 
mod adecvat de patologia nevroticá, pe baza cáreia s-a si 
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dezvoltat, in timp ce teoria relatiilor cu obiectele si psiho- 
logia sinelui este expresia tulburárilor narcisice, de la care 
au si pornit. Principalii reprezentanti sunt Modell si Kohut 
din prima perioadá teorética (1971). Teoria celor doi factori 
are nu numai avantajul cá respecta materialul clinic si psi- 
hoterapeutic, care a produs cele douá teorii in disputa pen- 
tru exclusivitate, ci si pe acela de a tiñe seama de realitatea 
istoricá a psihanalizei, in cadrul cáreia metoda freudianá a 
fost practicatá cu succes timp de sapte decenii. 

Principala contributie a lui Modell consta in afirmarea 
existentei unei a doua categorii de instincte aláturi de in- 
stinctele descrise de Freud (sexuale si agresive), si anume 
instinctele relatiilor cu obiectele, ceea ce echivaleazá cu a 
atribuí socialitátii rangul de instinct. Acestea ar face parte 
dintre instinctele eului. Particularitatea lor ar consta in fap- 
tul cá sunt „linistite", cá nu pot fi atribuite, la prima vede- 
re, unei cauze fiziologice si, mai ales, cá nu tind cátre des- 
cárcare, cá finalitatea lor constá in „interactiune". ín ceea 
ce priveste relatia intre instinctele se-ului si eului (instinc¬ 
tele relatiilor cu obiectele), pozitia lui Modell reprezintá in- 
versul pozitiei freudiene: instinctele relatiilor cu obiectele 
sunt nu numai autonome, ci si prevalente in raport cu in¬ 
stinctele se-ului, oferind cadrul pentru manifestarea si dez- 
voltarea acestora din urmá. O constiintá sigurá a identitá- 
tii proprii, cu alte cuvinte un sine solid permite un control 
eficient al instinctelor se-ului. In timp ce un sine incoerent 
conduce la tráirea instinctelor sexuale si agresive la o inten- 
sitate exacerbatá, ceea ce poate produce sentimentul de 
nimicire. 

Dupá Eagle, eroarea lui Modell rezidá in mentinerea mo- 
delului freudian de gandiré a psihologiei ^i psihopatolo- 
giei, ceea ce echivaleazá cu o inconsecventá fatá de propri- 
ile premise (autonomía instinctelor relatiilor cu obiectele). 
Astfel, sentimentul de autodistrugere este derivat de Mo¬ 
dell, in manierá freudianá, din intensitatea instinctelor. 
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chiar dacá aceastá intensitate este reglatá de tipul relatiilor 
cu obiectele (reusite sau nereusite). Dacá ar fi rámas fidel 
propriei optiuni, Modell ar fi trebuit sá derive angoasele 
maligne si sentimentele de autodistrugere nu din intensi- 
tatea instinctelor, ci din separarea de un obiect indispensa- 
bil. In aceastá luminá nouá, agorofobicii nu se mai tem de 
propriile fantasme sexuale (a prostitutiei) sau agresivo, ci 
de pierderera obiectului sinelui, fárá de care nu pot supra- 
vietui. 

Psihologia si psihopatologia lui Kohut se incadreazá in 
teoria celor doi factori doar in prima fazá de dezvoltare, 
cánd isi propunea sá completeze teoria freudianá a instinc¬ 
telor. ín cea de-a doua, se contureazá o psihologie a sinelui 
atotcuprinzátoare, care il apropie pe Kohut de pozitia radi- 
calá a lui Fairbairn de remontare la teoria instinctelor. Am- 
bele ipostaze se alimenteazá empiric din activitatea psiho- 
terapeuticá a lui Kohut, care a avut ca obiect tulburárile 
narcisice de personalitate, diferenta dintre ele tinánd de 
evolutia personalá. 

Cea mai importantá innoire adusá de Kohut constá in 
postularea unei linii de dezvoltare narcisicá, independentá 
de dezvoltarea psihosexualá si dezvoltarea eului, pe care le 
precedá si le conditioneazá. Ca o completare la teoria pul- 
siunilor, psihologia sinelui isi circumscrie valabilitatea la 
fazele timpurii si implicit la linia narcisicá, lásánd in seama 
teoriei instinctelor si conflictului fazele ulterioare (oedipa- 
le), fazele nevrozei. In centrul atentiei lui Kohut se aflá „si- 
nele coerent", etapele si conditiile care conduc la atingerea 
sa — garantul sánátátii psihice. 

Prima etapá a liniei narcisice este „autoerotismul", ca- 
racterizat de existenta unui sine fragmentat si a unor nu- 
clei ai eului. Relatiile cu obiectele, in special relatia cu 
mama (reactia globalá a sa fatá de copil), sunt decisive pen- 
tru transformarea autoerotismului in narcisism sánátos — 
a doua etapá. Dezvoltarea normalá, care conduce spre un 



Antropología psihanaliticá 


341 


sine coerent, presupune din partea párintilor o oglindire 
empaticá a copilului si oferirea de prilejuri pentru a fi idea¬ 
lizad. Datoritá acestora, „grandiozitatea arhaicá" si „exhi- 
bitionismul" produse, pe parcursul dczvoltárii, in calitate 
de compensan, de catre inevitabilele deficiente ale atitudi- 
nii materne, pot fi contrólate si transfórmate in narcisism 
sana tos (sine coerent). Dimpotrivá, in destinul patologic, 
prin absenta oglindirii empatice si a posibilitátilor de idea¬ 
lizare a párintilor, grandiozitatea arhaicá si exhibitionismul 
se permanentizeazá. 

In primele faze ale dezvoltárii, relatiile cu obiectele sunt 
de tipul „obiectele sinelui", ceea ce inseamná cá ceilalti nu 
sunt perceputi ca fiind deplin separad de subiect. Copilul 
lasá in seama lor functii importante, cum ar fi reglarea ten- 
siunilor psihice, mentinerea autocoerentei si stabilirea sen- 
timentului de sine. In dezvoltarea normalá, o astfel de uti¬ 
lizare a obiectelor este treptat abandonatá, individul 
preluánd exercitarea functiilor vitale. Ceilalti ajung sá fie 
perceputi ca deplin separad si ca obiecte prin care pot fi sa- 
tisfácute instinctele. Dezvoltarea patologicá se caracterizea- 
zá prin faptul cá ceilalti rámán obiecte ale sinelui, continu- 
ánd sá indeplineascá functiile psihice esentiale ale 
subiectului: asigurarea coerentei sinelui si reglarea senti- 
mentului de sine. Absenta obiectului sinelui idealizat il de- 
terminá pe individ sá se simtá gol, neputincios si amenin- 
tat cu dezintegrarea. 

Psihologia sinelui, chiar £i in varianta din 1971, cánd 
este conceputá ca o completare la teoria instinctelor, adu¬ 
ce modificári esentiale pentru terapie. Mutatiile psihice nu 
mai sunt rezultatul interpretárii si insight-ului, ca in psih- 
analiza freudianá, ci al utilizárii terapeutului in calitate de 
obiect al sinelui, ceea ce permite reluarea dezvoltárii intre- 
ruptá traumatic. Transferul, care este de tip oglindá si idea- 
lizator, este principalul mijloc al redeclansárii procesului 
de dezvoltare. Ca si in dezvoltarea originará, in terapie 
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pacientul progreseazá prin „interiorizári transformatoare": 
investiría narcisicá a terapeutului este redusá treptat si in- 
locuitá cu interiorizári ale aspectelor reale ale psihanalis- 
tului, cum ar fi capacitatea de a reduce angoasa si de a su¬ 
porta amánarea. 

Noua viziune despre terapie presupune si o nouá viziu- 
ne despre sánátatea psihicá, viziune care vizeazá in special 
functiile din sfera narcisicá — existenta unui sine coerent, 
ceea ce echivaleazá cu narcisismul sánátos —, criteriilor tra- 
ditionale, cum ar fi capacitatea de a obtine placeré din sa- 
tisfacerea instinctualá spontaná, functionarea genitalá si ca¬ 
pacitatea de a stabili relatii interne cu obiectele bazate pe 
red procita te, revenindu-le putiná atentie, asa cum de puti- 
ná atentie se bucurá conflictele nevrotice generate de pul- 
siunile sexuale si agresive. Defectele sinelui sunt cele care 
trec in prim planul interesului teoretic si terapeutic: lipsa 
de consistente si stabilitate a sentimentului de sine, fantas- 
me despre contopirea cu obiecte atotputernice, teama de 
autodizolvare, grandiozitate si exhibitionism, sentimente 
de izolare si gol interior, furie distructivá, ca ráspuns la le- 
zárile narcisice suferite, absenta interiorizárii unui sistem 
de valori. 


5.4. O pozitie radicalá — 

renuntarea la teoría instinctelor 

Prin cea de-a doua variantá a psihologiei sinelui (1977), 
cánd sinele nu mai este o parte a eului, ci o structurá de 
sine státátoare, supraordonatá eului, Kohut anticipeazá po- 
zitia radicalá a lui Fairbairn, care respinge teoria instincte¬ 
lor, pe care o inlocuieste cu teoria relatiilor cu obiectele. Ra- 
dicalismul sáu este excelent ilustrat de deviza cá originar, 
libidoul nu tinde spre plácere, asa cum sustinea Freud, ci 
spre obiecte. ín conceptia psihanalistului englez, care s-a 
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distins in terapia schizofreniei si a fobiilor, psihologia si psi- 
hopatologia se ocupa, fiecare in felul sáu, de relatiile cu 
obiectele: psihologia, de relatiile cu obiectele externe iar psi- 
hopatologia de relatiile cu obiectele interne, conceptul de 
obiect intern fiind preluat de la Mélanie Klein. Consecvent 
cu sine, Fairbairn renuntá nu numai la teoría pulsiunilor, ci 
si la conceptia despre structura psihicá edificatá pe aceas- 
tá teorie. ín psihologia sa, nu mai exista se, de care eul sá 
fie dependent primar sau secundar; exista doar structuri 
ale eului caracterízate de scopuri dinamice proprii. Dezvol- 
tarea psihicá este doar dezvoltare a eului, care trece de la o 
dependentá infantilá, bazatá pe identificare primará cu 
obiectul, la o dependentá maturá, intemeiatá pe diferentie- 
rea sinelui de obiect. 

Renuntarea la modelul freudian asupra structurii psihi- 
cului (se — eu) aduce dupá sine si reconsiderarea unor con- 
cepte esentiale ale psihanalizei. Astfel, refularea nu mai vi- 
zeazá continuturi instinctuale, care tin de se, ci structuri ale 
eului si obiecte interne. Refularea rámáne un proces de apá- 
rare important, dar are un cu totul alt sens. Ideea poate fi 
ilustratá de modul in care refularea intervine in relatia cu 
mama. Initial, copilul scindeazá imaginea mamei in obiect 
bun si ráu cu scopul de a diminua ambivalenta acesteia. 
Apoi, interiorizeazá obiectul ráu, pentru a-1 putea controla 
mai bine, control care se obtine prin refulare. Intrucát anu- 
mite párti ale eului rámán legate de obiectul refulat, proce- 
sul refulárii vizeazá si párti ale eului. 

Radicalá este si atitudinea lui Fairbairn fatá de dezvol- 
tarea psihosexualá. Fazele acesteia nu au autonomie, ci sunt 
doar tehnici ale eului in efortul de a regla relatia cu obiec¬ 
tele. Reducerea tensiunii psihice nu este un scop primor¬ 
dial, ci subordonat relatiilor cu obiectele: doar cánd aceste 
relatii esueazá se pune aceastá problemá. Nu numai sexu- 
alitátii ii este contestat caracterul instinctual, ci si agresivi- 
tátii, care este doar o reactie la frustrare. 
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Disfunctiile psihice, desi sunt concepute ca avánd rela- 
tii cu conflictul, fin de incapacitatea de a depási, datoritá 
traumelor sau frustrárilor, dependenta infantilá. Patolo¬ 
gía este atribuitá in intregime influentelor negative ale me- 
diului, ceea ce ne aminteste de utopia marxianá, care, de 
asemenea, deriva alienarea individúala si socialá din in- 
fluentele distorsionante ale mediului social (proprietatea 
privatá). Modelul terapeutic poartá si el aceeasi ampren- 
tá, urmárind ca scop principal sá elimine obiectul interio- 
rizat pentru a descoperi ce anume a ramas din eul unitar, 
originar. 


5.5. O nouá viziune asupra omului? 

La prima ved ere, comparada intre antropología care se 
intrevede din teoriile relatiilor cu obiectele, antropologie 
care pune pe primul plan socialitatea omului, inteleasá ca 
instinct, in jurul cáreia graviteazá principalele probleme 
(deficite si conflicte) pe care trebuie sá le rezolve individul 
sau psihanaliza, si antropología lui Freud, axatá pe conce- 
perea omului ca fiintá a plácerii sau, mai tárziu, ca fiintá in¬ 
tuí moarte, evidentiazá o noutate ca si absoluta in psihana- 
lizá si, implicit, o schimbare radicalá de orientare. Aceasta 
cu atát mai mult, cu cát Morris N. Eagle prezintá tendinte- 
le contemporane, fárá a le incadra in contextul mai larg al 
istoriei psihanalizei. 

Dacá teoría relatiilor cu obiectele si psihologia sinelui 
sunt privite din perspectivá istoricá, atunci constatám cá 
incercárile trecute de „desexualizare" a psihanalizei nu au 
lipsit si nici nu au fost lipsite de importante. Este suficient 
sá ne gándim la Jung si mai ales la Adler pentru a ne con- 
vinge de adevárul acestei afirmatii. Amándoi cerceteazá un 
inconstient nonsexual: primul, un inconstient transperso¬ 
nal, care incorporeazá experientele omului ca specie sau 
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colectivitate mai restránsá, celálalt un inconstient personal 
„umplut" de continuturi sociale (dorinta de autoafirmare 
si sentimentele de inferioritate). Amintindu-ne cá princi- 
pala functie psihicá investigatá de Adler este autoestimatia 
ca nivel afectiv, care este o functie rclationalá, putem avan- 
sa ideea cá „psihologia individúala" prefigureazá psiholo- 
gia sinelui cel putin prin notiunile de sentiment al valorii 
proprii ^i de compensare. De asemenea, neofreudismul 
american contestase principalele teze ale lui Freud asupra 
inconstientului, libidoului si sexualitátii, criticánd „biolo- 
gismul" care le-ar sta la baza si propusese prin Harry Stack 
Sullivan, unul din reprezentantii sai cei mai importanti, 
doctrina numitá „sistemul sinelui" si „psihiatria interper- 
sonalá", care puneau accentul pe influentele interpersona- 
le in ce priveste formarea sinelui, precipitat al interactiunii 
cu párintii si al judecátilor lor de valoare. In sfársit, influ- 
enta Ego psychology, ilustratá mai ales prin lucrárile lui 
Heinz Hartmann, ajunsese la concluzia cá anumite aspee- 
te ale comportamentului uman si ale functionárii psihice 
sunt independente de instinct. Este vorba in primul ránd 
de functiile cognitive ale eului. 

Ca de atátea ori in istoria ideilor, suntem pusi in situa¬ 
da sá constatám cá innoirile recente din psihanalizá au mai 
curánd un aspect cantitativ decát unul calitativ. Ceea ce in 
primele decenii ale secolului al XX-lea, si chiar imediat 
dupá cel de-al doilea rázboi mondial, era marginal, tinánd 
uneori de disidentá, tinde sá deviná, in ultímele decenii ale 
secolului al XX-lea, predominant, chiar dacá psihanaliza 
francezá, viguroasá si creativá reprezentantá a freudismu- 
lui, constituie o importantá contrapondere, si acceptat de 
Asociatia Psihanaliticá Internationalá, bastionul ortodoxiei 
psihanalitice. Bineínteles, nu trebuie subestímate progre- 
sele inregistrate in adáncirea cunoasterii inconstientului le- 
gat de socialitate, care dau o imgine tot mai precisá despre 
primii ani de viatá. 
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Nu pot incheia aceste glose despre cele mai recente dez- 
voltári din psihanalizá, fárá a le semnala concordanta cu 
evolutii din domenii inrudite. Dacá antropologia si filoso¬ 
fía secolului XIX ajunseserá la ideea opozitiei dintre natu¬ 
ra si cultura, cu care operau in calitate de premisa funda¬ 
méntala, idee ilustratá strálucit de freudism (inconstientul 
este un depozitar al tendintelor naturale ale omului pe care 
cultura nu le poate accepta), secolul XX stá sub semnul ideii 
de continuitate dintre natura si cultura. Antropologia filo¬ 
sófica ajunge, prelucránd rezultatele biologiei umane, la 
concluzia cá omul este o fiintá cultúrala de la natura, con- 
cluzie exprimatá paradigmatic de Arnold Gehlen inca din 
anii '40, cu ecou in cultura romana, la Ludan Blaga. Etolo- 
gia lui Lorenz si Eibl-Eibesfeldt documenteazá aceeasi con¬ 
tinuitate la nivelul comportamentelor sociale, cárora li se 
descoperá determinarea genética. Instinctele prosociale isi 
ocupa de-acum inainte locul in „parlamentul instinctelor", 
aláturi de instinctele antisociale. Ecologia se stráduieste sá 
inlocuiascá mentalitatea invingerii naturii prin mentalita- 
tea ocrotirii naturii. Teoria relatiilor cu obiectele din psih- 
analizá concorda cu tóate aceste mutatii: principala proble¬ 
ma nu mai este rezolvarea conflictului dintre natura si 
cultura din om, ci eliminarea disfunctiilor pe care le presu- 
pune naturala socialitate umaná, cáreia i se subordoneazá 
tóate celelalte cámpuri problematice. 



Capitolul IV 

NOOLOGIA ABISALÁ 




1. Freud si ..inconstientul de sus" 

i 11 i 

U nul din reprosurile aduse in mod constant psih- 
analizei freudiene se refera la insistenta sa 
aproape exclusiva asupra sexualitátii infantile 
a omului. Caracteristicá pentru prima etapa de dezvoltare 
a psihanalizei, centratá pe studiul simptomului nevrotic, 
visului, actului ratat sau cuvántului de spirit, etapa care a 
condus la afirmarea disciplinei intemeiate de Freud ca psi- 
hologie a inconstientului, aceastá atitudine lasa nu numai 
impresia de reductionism, dar si pe aceea de maléfica incli¬ 
nare spre o viziune antropológica aproape denigratoare. 
Inregistrat de Freud in mai multe lucrári tárzii, printre care 
si Nene Folge der Vorlesungen zur Einführung in die Psychoa- 
nalyse (Noi prelegeri de introducere in psihanalizá, 1932), 
reprosul suna textual in felul urmátor: „omul nu este doar 
o fiintá sexuala, el are si tendinte mai nobile si mai inalte. 1 " 

Inainte de a comenta si fructifica din perspectiva filoso- 
fiei inconstientului ráspunsul lui Freud, sá notám cá obiec- 
tia mentionatá exprima paradigmatic perspectiva europo- 
centristá asupra sexualitátii ca dimensiune inferioará, 
„animalicá" a omului. A insista asupra sexualitátii, indife- 
rent de natura sa, adultá sau infantilá, echivaleazá cu o 
abordare tendentioasá, care vizeazá negarea excelentei 
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spirituale a omului si a superioritátii care deriva din aceas- 
ta. Faptul cá Freud acceptá provocarea continutá in aseme- 
nea eritici, ráspunzándu-le, demonstreazá situarea sa inté¬ 
grala in orizontul europocentrist. In afara acestuia, in 
cultura asiaticá, sexualitatea este valorizatá pozitiv, consti- 
tuind o cale de atingere a spiritualitátii absolute — divini- 
tatea. 

Prima justificare invocatá de Freud pentru intárzierea cu 
care psihanaliza abordeazá latura spiritualá a personalitá- 
tii umane tiñe de dezvoltarea stiintei, a oricárei stiinte: nici 
psihanaliza nu a putut studia de la inceput tóate aspectele 
care-i reveneau in mod firesc. Dedicándu-se studierii con- 
flictului psihic, asa cum se manifestá in primul ránd in 
simptomul nevrotic, freudismul initial a avut in vedere per- 
manent si instanta refulantá, desi s-a concentrat asupra re- 
fulatului. Progresul cercetárii a condus la un moment dat 
(in jurul anului 1920) la mutarea accentului de la refulat la 
instanta refulantá, adicá la eu. Putem spune cá vocatia te- 
rapeuticá a psihanalizei dá seama atát de unilaterala privi- 
legiere initialá a refulatului, cát si de recuperarea ulterioa- 
rá a instantei refulante: dacá intr-o primá fazá, Freud a 
considerat cá pentru „vindecarea" nevrozei este suficientá 
aducerea in constient a refulatului, ulterior a constatat cá 
de egalá importantá este abordarea instantei refulante, in 
ceea ce are obscur. 

O altá dificúltate, deloe neglijabilá, pe care Freud o men- 
tioneazá nu numai la timpul trecut, pentru cá este princi- 
pialá, rezidá in aceea cá eul trebuie sá deviná propriul sáu 
obiect de studiu. ín timp ce refulatul constituie, conform 
inspiratei metafore a lui Freud, o adeváratá: „tará stráiná 
interioará", ceea ce il transformá intr-un bun obiect de cer- 
cetare, eul, pentru a deveni propriul sáu obiect, ar trebui sá 
se poatá scinda in vederea autoobservárii. Insá o asemenea 
scindare este curent constatabilá in terapie! Partea eului 
care se detaseazá de intreg pentru a-1 examina si care, in 
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virtutea acestui fapt, ilustreazá posibilitatea eului de a se 
lúa pe sine ca obiect este denumitá de Freud supraeu. 

Pentru filosofía inconstientului, supraeul prezintá un in¬ 
teres deosebit cel putin din douá motive: pe de o parte, el 
constituie, din perspectiva psihanaliticá, chintesenta a ceea 
ce este spiritual in om, pe de alta parte, dimensiunea aceas- 
ta spiritualá tiñe de inconstient, ceea ce contrazice viziunea 
filosófica dominantá despre consubstantiabilitatea spiritu- 
lui si a constiintei. Cu alte cuvinte, prin teoria supraeului 
Freud deschide un capitol nou al filosofiei, fárá sá-si fi pro¬ 
pus, in absenta unei constiinte filosofice clare, acest lucru, 
si anume capitolul spiritului inconstient. Fructificarea de- 
pliná pentru filosofie a ideii spiritului inconstient va fi ob- 
tinutá abia de Lucian Blaga, care a asimilat ^i experienta 
jungianá a inconstientului colectiv. 

Caracterul spiritual al supraeului este afirmat de Freud 
in repetate ránduri pe parcursul lucrárii Neue Folge, formu- 
larea cea mai concentratá sunánd in felul urmátor: „Suprae- 
ul constituie pentru noi reprezentantul tuturor ingrádirilor 
morale, avocatul názuintei spre perfectiune, pe scurt, partea 
accesibilá psihologic din ceea ce este superior in om ." 2 

Freud i^i sustine afirmada prin analiza functiilor supra¬ 
eului. Inainte de a le trece in revista, sá retinem precizarea 
intemeietorului psihanalizei cá supraeul este doar una din 
dimensiunile spirituale ale omului, si anume cea accesibi¬ 
lá psihologic. Celelalte par a scápa unui asemenea demers. 
Sá mai precizám cá functionarea supraeului este descrisá 
de Freud pe baza unor cazuri clinice semnificative. In felul 
acesta, nu numai teoria despre „inconstientul de jos" (refu- 
lat), ci si teoria despre „inconstientul de sus" (supraeu) are 
o bazá factualá. 

In delirul de observare ( Beobachtungswahn ), supraeul se 
detaseazá de eu si, proiectat in exterior, observá viata indi- 
vidului in cele mai mici detalii. Observarea este doar o 
functie pregátitoare in vederea judecárii si pedepsirii eului. 
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adicá a exercitárii constiintei morale sau cugetului ( Gewis- 
sen). Desi detasarea supraeului de eu in anumite momente 
ale desfásurárii vietii morale este un fapt curent, accesibil, 
fárá dificúltate constiintei de sine, claritate depliná in aceas- 
tá privintá asigurá tot patologia. „Atacul melancolic" (der 
melancholische Anfall) ne prezintá functia moralá a suprae¬ 
ului intr-un moment paroxistic, eul fiind de-a dreptul mal¬ 
tratad „in atacul melancolic, supraeul devine extrem de se- 
ver, ataca, umileste si maltrateazá eul, il amenintá cu cele 
mai grele pedepse, ii reproseazá actiuni din trecutul inde- 
pártat, care la vremea respectiva nu au fost luate in sea- 
má ..." 3 Principalul instrument prin intermediul cáruia su¬ 
praeul sanctioneazá abaterea eului de la nórmele morale 
este sentimentul de culpabilitate. 

Exegetii lucrárilor lui Freud au sesizat insistente acestu- 
ia asupra caracterului critic, ostilitátii si severitátii suprae¬ 
ului, explicánd-o prin circumstantele teoretice ale conturá- 
rii conceptului. Astfel, Roy Schafer indica in The loving and 
beloved superego patru factori determinante a) necesitatea de 
a explica uimitoarea reactie terapéutica negativa, in virtu- 
tea cáreia in locul unei ameliorári a stárii pacientului, de as- 
teptat ca o consecintá a demersului terapeutic reusit, se in- 
staleazá o inráutátire. Cauza este, dupa Freud, un puternic 
sentiment de culpabilitate inconstient, alimentat de supra- 
eu, care nu permite nevroticului starea de mai bine; b) coin- 
cidenta temporalá a elaborárii teoriei supraeului cu tema- 
tizarea distructivitátii umane, concentratá in teoria despre 
instinctul mortii; c) necesitatea de a explica declinul com- 
plexului Oedip, precum si renuntarea la satisfacerea ten- 
dintelor libidinale si agresive specifice copiláriei, renunta- 
re indispensabilá socializárii; d) in sfársit, unilateralitatea 
perspectivei freudiene era de neevitat, deoarece baza clini- 
cá a teoretizárii supraeului era alcátuitá din nevroza obse¬ 
siónala, melancolie si paranoia — tóate disfunctii in care 
supraeul manifestá o mare ostilitate fatá de eu . 4 
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Psihanaliza post freudianá a reechilibrat viziunea despre 
supraeu, reintegrándu-i aspectele stimulative, favorabile 
eului. Dintre acestca, asa cum le descrie Roy Schafer in car¬ 
tea mai su s-m en ti onata, doar douá pot revendica atributul 
spiritualitátii. Este vorba despre dimensiunea idealului si 
despre rolul civilizator al supraeului care, prin controlul ce- 
rintelor instinctuale, permite adaptarea la ceilalti si la lu- 
mea exterioará. Celelalte douá — legátura supraeului cu 
se-ul, derivatá din faptul cá identificarea care-1 structurea- 
zá se realizeazá cu obiecte insuficient desexualizate, initial 
investite de se si faptul cá in cabíate de evaluator al lumii 
interne, asa cum eul este evaluatorul lumii externe, supra- 
eul este nu numai critic la adresa eului, ci si aprobator, con- 
ferindu-i astfel sigurantá si protectie (chiar si fata punitivá 
a supraeului are un revers securizant, pe care-1 dá preocu- 
parea continuá de eu) — au doar semnificatie sufleteascá. 

Dacá traducem in limbaj filosofic formularea existentá 
incá in textele lui Freud, desi intr-un plan secund, referitoa- 
re la functia idealului, si anume cá „eul (supraeul) este si 
purtátorul idealului eului, la care eul se raporteazá constant 
pentru a se evalúa, spre care tinde, stráduindu-se sá-i rea- 
lizeze cerinta de a se perfecciona neintrerupt" 5 , atunci am 
putea spune cá avem de-a face cu un set de valori morale, 
estetice, sociale, intelectuale, religioase etc., puternic inves¬ 
tite cu afectivitate pozitivá. 

ín ce másurá idealul eului este doar o functie a supra¬ 
eului, cum gándea Freud, si in ce másurá reprezintá o 
structurá aparte, cum sustin unii psihanalisti contempo- 
rani, rámáne o problemá deschisá. Dintre autorii care im- 
pártásesc ultima pozitie ii mentionám pe Daniel Fagache 
si pe Janine Chasseguet-Smirgel. ín studiul sáu „Sur la 
structure du Surmoi", Fagache considerá cá distinctiei 
functionale dintre supraeu si idealul eului i se poate adáu- 
ga si o distinctie structuralá. Supraeul si idealul eului ar 
alcátui impreuná un sistem in care cel de-al doilea „repre- 
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zintá modul in care persoana trebuie sá se comporte pen- 
tru ca eul-subiect, identificat cu autoritatea parentalá, sá 
poatá acorda aprobarea sa eului-obiect" 6 . Cu alte cuvinte, 
supraeul ar desemna un precipitat al autoritátii care jude- 
cá, iar idealul eului, setul de valori care emana de la au- 
toritate. Dupa Janine Chasseguet-Smirgel („Le Surmoi et 
l'Idéal du Moi"), característica specificatoare si regresiva 
a idealului eului ar fi relatia sa de continuitate cu narci- 
sismul primar si názuinta spre atotputernicie, ceea ce 1-ar 
deosebi fundamental £i deci structural de supraeu, mos- 
tenitor al complexului Oedip, care separa copilul de mamá 
prin bariera incestului 7 . 

Caracterul spiritual al supraeului, concretizat mai ales 
in functia moralá si in functia idealului, 1-a determinat pe 
Paul Ricoeur sá considere cá cea de-a doua teorie despre 
psihic, ai cárei principali piloni conceptuali sunt se-ul, eul 
si supraeul, vizeazá in primul ránd „inscrierea autoritátii 
in istoria dorintei, de a o face sá apará ca o diferentá a do¬ 
rintei", ceea ce echivaleazá cu a studia „¡vromovarea sublimu- 
lui in mima dorintei" 8 *. 

Un alt punct de interes al „supraeului" pentru filosofía 
inconstientului, aláturi de spiritualitate, este caracterul sáu 
inconstient. Tocmai acest aspect transformá teoria freudia- 
ná a supraeului intr-un moment de emergentá epistemicá 
nu numai in psihanalizá, ci si in filosofie. Páná la cristali- 
zarea teoriei structurale despre psihic in jurul anului 1920, 
Freud echivala inconstientul cu refulatul. Spre deosebire de 
inconstientul in sens descriptiv, care nu este altceva decát 
un constient latent, oricánd susceptibil de a iesi din starea 
de latentá si de a deveni un constient in act, pentru cá nu i 
se impotriveste nici un obstacol, inconstientul in sens dina- 
mic se particularizeazá prin aceea cá accesul la constiintá a 
continuturilor sale este interzis de o barierá permanentá, 

* Sublinierea apartine filosofului francez. 
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numitá de Freud cenzurá. Dacá reamintim cá refulatul sau 
inconstientul in sens dinamic este alcátuit din tendinte re¬ 
pudíate cultural, fie sexuale (tinánd de sexualitatea infan- 
tilá), fie agresive, atunci devine usor de inteles de ce mani- 
festarea acestui inconstient in planul constiintei se poate 
produce doar in forme deghizate sau in urma unei inter- 
ventii din exterior, care este tocmai actul analitic. Termino¬ 
logía psihanaliticá rezervá denumirea de inconstient pen- 
tru inconstientul dinamic, inconstientul latent fiind numit 
preconstient. 

Am utilizat in capitolele anterioare ideea de inconstient 
dinamic din psihanalizá pentru a avansa si documenta una 
din ideile directoare ale filosofiei inconstientului, si anume 
ideea impuritátii spiritului. Pentru cá tendinta permanen- 
tá a inconstientului este de a reveni in constiintá si pentru 
cá acestei reveniri i se opune bariera instituitá de nórmele 
cultúrale, identificarea prezentei sale in actele constiente, 
inclusiv in actele spirituale ale culturii majore (vezi capito- 
lul II) se poate realiza printr-un demers hermeneutic, tot 
atát de laborios ca travaliul terapiei psihanalitice de la care, 
de altfel, imprumutá mijloacele tehnice. 

Nu numai caracterul spiritual al supraeului, ci si carac- 
terul sáu inconstient este afirmat in temeiul unui material 
factual, care tiñe de clinica psihanaliticá. Este vorba de fe- 
nomenul rezistentei ( Widerstand ). Spre deosebire de alte fe- 
nomene descoperite de psihanalizá, a cáror prezentá poa¬ 
te fi constatatá si in afara terapiei psihanalitice, cum ar fi 
transferul, adicá tendinta de a repeta in prezent modalitáti 
de relacionare care apartin trecutului primei copilárii, re- 
zistenta rámáne circumscrisá relatiei terapeutice. In efor- 
tul de a realiza cerinta asocierii libere, cu alte cuvinte de a 
comunica analistului, fárá restrictii, tot ceea ce ii trece prin 
minte, analizandul intámpiná dificultáti atunci cánd se 
apropie de temele problematice ale vietii sale. Indiciul ex¬ 
terior al interventiei rezistentei este fie tácerea, intreruperea 
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fluxului asocierii libere, fie indepártarea discursului de 
tema respectiva. 

Obstacolul interior fatá de asocierea libera poate ti con- 
stient, analizandul evitánd deliberat subiectele care-i pro- 
voacá, dintr-un motiv sau altul, neplácere, sau inconstient. 
In Neue Folge, Freud descrie rezistenta inconstientá astfel: 
„E1 poate recunoaste rezistenta si subiectiv prin aceea cá 
are senzatii neplácute cánd se apropie de o anumitá tema, 
ínsá acest ultim indiciu poate sá si lipseascá. Atunci ii spu- 
nem pacientului cá deducem din comportamentul sau cá 
se aflá in stare de rezistentá; el ne ráspunde cá nu stie ni- 
mic despre aceasta si cá observá doar dificultatea produce- 
rii asociatiilor" 9 . Concluzia cá nu numai refulatul, pe care 
psihanalistul intentioneazá sá-1 aducá in constient, este in¬ 
constient, ci si rezistenta devine inevitabilá. 

La intrebarea referitoare la sursele acestei surprinzátoa- 
re rezistente inconstiente, ráspunsul profanului ar indica 
fárá ezitare tendinta de ascundere a inconstientului. In vir- 
tutea unei presupozitii tacite, ceea ce este ascuns nu poate 
decát sá tindá la a-si mentine starea, impotrivindu-se de- 
mersului de dezváluire, realizat de psihanalist. Cercetarea 
simptomului nevrotic, visului, actului ratat, ca sá numim 
doar produsele psihice la care participarea inconstientului 
e mai mult sau mai putin transparentá, a arátat insá cá, 
dimpotrivá, tendinta cea mai puternicá a inconstientului 
este de a reveni in constiintá, adicá de a se manifesta, nu 
de a se ascunde. Dacá se opune ceva manifestárii incon¬ 
stientului, atunci acest ceva nu poate ti inconstientul insusi. 
ín terapie, dar si in atara sa, doar eul care a realizat cánd- 
va refularea anumitor tendinte instinctuale, generánd in¬ 
constientul, se poate impotrivi intoarcerii refulatului. In for- 
mularea lui Freud: „rezistenta nu poate fi decát expresia 
eului, care a realizat cándva refularea si tinde acum sá o 
mentiná" 10 . Nici la inceputul vietii, in momentul in care au 
loe primele refulári, nici mai tárziu, pe parcursul vietii 
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adulte, nórmele cultúrale nu permit exprimarea nemodifi- 
catá a anumitor aspecte ale naturalitátii omului. Important 
pentru filosofía inconstientului este cá aceastá activitate de 
cenzurare se desfajará in mare parte dincolo de pragul 
constiintei. Ceea ce, in prima teorie despre psihic, era nu- 
mit, aproape netematizat, „cenzurá", devine in cea de-a 
doua teorie obiectul unei tematizári importante sub deno- 
minarea de supraeu. 

In psihologia inconstientului, descoperirea cá inconstien- 
tul nu este epuizat de refulat, cá pe lángá «inconstientul de 
jos", depozitar al interzisului cultural, existá un «inconstient 
de sus", care, fárá a cádea in afara definitiei inconstientu¬ 
lui dinamic, concentreazá o parte importantá a spiritualitá- 
tii omului, a avut consecinte considerabile. Dacá inconstien- 
tul are in psihanalizá trei acceptii — sensul descriptiv, 
sensul dinamic si sensul topic sau sistematic, ultimul de- 
semnánd „o provincie psihicá", constatarea cá mari 
párti ale eului si supraeului pot rámáne inconstiente, fiind 
chiar in mod normal inconciente" 11 , face imposibilá utili- 
zarea inconstientului in sens topic. In timp ce in prima te¬ 
orie despre psihic sistemul consfíent era opus sistemului 
inconstient, in a doua teorie, la a cárei formulare descope¬ 
rirea spiritului inconstient trebuie sá fi jucat un rol impor¬ 
tant, inconstientul nu mai este „o provincie psihicá", ci o 
calitate a tuturor instantelor psihicului. Nu numai se-ului, 
sediul reprezentantelor psihice ale instinctelor si al refula- 
tului, ii revine atributul «inconstient", ci si supraeului sau 
eului, care in prima teorie se suprapunea cu constientul. In- 
cetánd sá mai fie un sistem, inconstientul pierde conotatia 
exclusiv negativá din prima topicá, in másura in care con- 
tinuturile «inconstientului de sus" nu sunt primitive si ira- 
tionale. In ultima variantá, viziunea freudianá asupra psi¬ 
hicului a devenit mai complexá si mai adecvatá. 

Spre deosebire de destinul psihanalitic si cultural al ideii 
de refulat, care a rámas in buná másurá emblematicá 
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pentru psihologia inconstientului si a stat la baza psihana- 
lizei aplícate sau hermeneuticii culturii, ideea de spirit in¬ 
constient a avut un ecou mult mai slab, in special in plan 
cultural. In timp ce insusi Freud initia studiul literaturii, ar- 
tei, religiei, din perspectiva inconstientului de jos, suprae- 
ul nu-1 inspira decát pentru o schitá de studiu al moralei si 
era introdus fárá a fi dublat de constiinta filosófica. Nici 
macar Jung, primul psihanalist care avanseazá in depliná 
cunostintá de cauzá ideea de spirit inconstient, nu pome- 
neste supraeul freudian la capitolul precursorilor. De ase- 
menea. Lucían Blaga, continuator original al lui jung, lasa 
in afara consideratiilor noologiei abisale, pe care o inteme- 
iazá, spiritul inconstient in viziune freudianá. Dupa cate 
Stiu, doar psihanalistul elvetian Charles Odier a publicat in 
anii succesivi celui de-al doilea rázboi mondial o caríe in 
care studia supraeul din perspectiva eticii. 


1.1. Formarea supraeului 

Dupa ce se va opri asupra formárii supraeului, paradig¬ 
mática cel putin pentru conceptia lui Freud asupra relatiei 
genetice dintre spiritul moral (sau religios) si suflet, filoso¬ 
fía inconstientului va lúa in considerare functionarea spiri- 
tului inconstient in raport cu lumea instinctelor (se-ul) si 
lumea spiritului constient (eul), pentru ca, in partea finalá 
a acestui subcapitol, sá incerce, pe baza textului lui Odier, 
o evaluare a tipului de moralitate reprezentat de supraeu. 

Insási ideea de formare a moralei inconstiente are cate- 
va implicatii care ne retín atentia. Unele sunt evidentiate 
chiar de Freud, áltele pot fi mai bine explícate in lumina 
contemporaneitátii. Cánd afirma, in temeiul cercetárilor sale 
clinice, cá la inceputul vietii omul este amoral, fiind lipsit 
de orice fel de inhibitii interioare indreptate impotriva in- 
clinatiilor spre placeré, intemeietorul psihanalizei vizeazá 
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conceptia care atribuie morala umaná unei surse transcen¬ 
dente. Spre deosebire de omul religios, care ar interpreta 
celebra propozitie kantiana despre máretia cerului instelat 
de deasupra noastrá asociatá máretiei moralei din noi in 
sensul cá ambele sunt creatii ale divinitátii, omul de stiin- 
tá constata cá, pe de o parte, darul moralitátii este foarte 
inegal impártit, asa incát la unii oameni il intálnim doar in 
cantitáti neglijabile, iar pe de alta parte, cá morala este o 
achizitie ulterioará, rolul de instantá moralá fiind indepli- 
nit in prima copilárie de cátre párinti, detinátori ai binelui 
si ai ráului. 

In acelasi timp insá, e pusá in discutie implicit orice altá 
viziune care acordá moralei preexistentá, chiar dacá este 
vorba de o preexistentá de ordinul imanentei. Mai intái 
sunt vizate indirect conceptiile clasice despre morala natu- 
ralá, cum este cea a lui Jean Jacques Rousseau, care afirmá 
caracterul natural al milei. Pentru gánditorul francez, mila 
care este o virtute „atát de naturalá, incát chiar si animale- 
le dau semne vizibile de milá", reprezintá elementul prim¬ 
ordial al moralei umane, anterior oricárui element de mo¬ 
ralá rationalá, sursa din care se alimenteazá celelalte virtuti 
ale omului social, cum ar fi generozitatea, elementa, ome- 
nia, bunávointa, prietenia. Fárá milá, inzestrati doar cu mo¬ 
rala rationalá, oamenii ar fi niste „monstri". Apoi, chiar 
Darwin, precursorul direct al etologiei umane, ale cárui cer- 
cetári ii erau cunoscute in ceea ce aveau esential lui Freud, 
nu ezitá sá trateze morala din punctul de vedere al istoriei 
naturale. Asemeni celorlalte animale sociale, omul a dobán- 
dit, datoritá selectiei naturale, calitátile morale native ale 
dragostei si simpatiei pentru semeni (altruism), loialitatea 
si chiar curajul. In sfársit, etologii contemporani (Konrad 
Lorenz si Iráneus Eibl-Eibsfeldt), instrumentati cu tóate me- 
todele stiintei riguroase, inregistreazá la om, ca si la anima- 
lele sociale, existenta instinctelor morale. Respectul pentru 
viata celuilalt, prezent in decalogul biblic sub formula „sá 
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nu ucizi", altruismul si cntuziasmul, loialitatea si „iubirea 
aproapelui" sunt fot atátea valori morale fundaméntale clá- 
dite de cultura pe temelia moralei naturale. 

Cum biología comportamentului (etologia) a confirmat 
validitatea ideii moralei naturale si a documentat continui- 
tatea dintre natura si cultura si in alte domenii, pozitia lui 
Freud care opune radical natura si cultura, cel putin in sfe- 
ra moralei, se defineste ca apartinánd ideatiei dominante a 
secolului al XlX-lea. Natura nu confine spirit (moral), iar 
odatá format, spiritul se opune in mod necesar naturii. 

Desi ceea ce este superior in om (morala) nu preexistá 
influentelor cultúrale, geneza sa poate fi inteleasá doar ti- 
nánd seama de douá conditii, una biológica, cealaltá psiho- 
logicá. Dependenta prelungitá a copiilor de párinti, única 
in lumea vie prin duratá si complexul Oedip, de asemenea 
un fenomen singular, omul fiind singura fiintá cáreia ii este 
interzis incestul, constituie terenul pe care se joacá surprin- 
zátoarea metamorfozá a naturalului in spiritual (moralita- 
te). In linii mari, la Freud formarea moralei inconstiente este 
un proces de interiorizare a valorilor ale cáror purtátori 
sunt párintii, párghiile acestei translatii fiind afective. De 
unde deriva caracterul inconstient al acestui precipitat al 
interactiunilor familiale timpurii urmeazá sá expun in dez- 
voltárile urmátoare. 

ín timp ce, dupa Rousseau, omul se ñas te bun din mái- 
nile naturii, adicá apt pentru vi ata socialá, pentru cá este 
de la inceput inzestrat cu spirit (morala), pervertirea sa fi¬ 
ind indusá de inventiile civilizatiei, cum ar fi teritorialita- 
tea si simtul de proprietate, in viziunea lui Freud omul na¬ 
tural este inapt pentru viata socialá, pentru cá absenta 
moralei dintre darurile sale initiale il transformá intr-un 
adevárat monstru de egoism. Instinctele sale — cáutarea 
nelimitatá de plácere caracteristicá sexualitátii, in prima 
teorie despre instincte si agresivitatea si distructivitatea, 
in cea de-a doua teorie despre instincte — il transformá 
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de la inceput intr-un inadaptat la cerintele vietii sociale si 
cultúrale. De aceea, pentru Freud problema principalá re- 
zidá in modul in care morala in particular si socialitatea 
in general se creeazá utilizánd chiar materialul instinctu- 
al al omului. 

Paul Ricoeur formuleazá excelent interesul teoretic si 
practic al lui Freud pentru relatia dintre natura si cultura 
nu numai sub aspectul opozitiei, ci si sub aspectul colabo- 
rárii; sarcina „economicii freudiene ar fi sá transforme intr-o 
«diferentiere» a fondului pulsional ceea ce, pana in prezent, 
a ramas exterior dorintei. Altfel spus, sá faca sá corespun- 
dá procesului istoric al introiectiei autoritátii un proces eco- 
nomic de repartitie a investirilor." 12 Este vorba de investi- 
tiile libidinale. Filosofía inconstientului regáseste aici 
a ceea si preocupare si solutie caracteristice studiului religiei, 
si anume incercarea de a deriva spiritul (morala subiecti- 
vá), din suflet (tendintele instinctuale). Deoarece supraeul 
este mostenitorul complexului Oedip, spiritul nu are, in 
acest caz, autonomie geneticá, fiind derivat din suflet. De- 
osebirea fatá de cercetarea religiei este doar de accent: in 
timp ce in cazul fenomenului religios, centrul de greutate 
il formeazá perspectiva filogeneticá, in cazul moralei, do- 
minantá este perspectiva ontogeneticá. Sursa le este insá 
identicá: Oedipul, constelada afectivá a copiláriei omenirii 
si individului uman. 

Cheia formárii supraeului, a moralei ca spirit subiectiv, 
este identificarea. Personalitatea omului se constituie ca re- 
zultat al unei succesiuni de identificári: in absenta celui- 
lalt, individul nu poate deveni el insusi ca fiintá culturalá. 
Insá identificarea, definitá in Psihologia multimii si analiza 
eului ca „manifestarea cea mai timpurie a unei legáturi 
afective cu o altá persoaná", se poate realiza nu numai in- 
tru spirit, ci si intru suflet. Desi acest tip de identificare, de 
modificare a propriului eu, in functie de un alt eu, nu in- 
tereseazá filosofía inconstientului, mentionarea sa este utilá 
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pentru a pune in evidente specificul identificárii genera- 
toare de spirit. Ilustrarea cea mai concludentá poate fi ofe- 
ritá de identificarea aflata la baza cate unui simptom ne- 
vrotic: colegele unei domnisoare de pensión, care fac 
aceeasi eriza de isterie ca si aceasta, eriza declansatá de pri- 
mirea unei scrisori neplácute de la iubitul ei, sunt anima- 
te de dorinta de a ajunge in aceeasi situatie. „Colegele ar 
dori sá aibá si ele o iubire secreta £i, sub influenta senti- 
mentului de culpabilitate, acceptá suferinta pe care ar im- 
plica-o aceasta iubire." 13 

Fetita care manifestá aceeasi tuse chinuitoare ca mama 
sa poate fi animatá de dorinta de a o inlocui pe mamá ca 
obiect sexual pe langa tata. ínsá aceasta dorinta este cenzu- 
ratá de nórmele cultúrale, asa incát se realizeazá sub sem- 
nul culpabilitátii, care permite doar preluarea suferintei: 
„Voiai sá fii mama, iatá cá es ti acum, cel putin prin suferin- 
tá"! Simptomul de imprumut poate apartine nu numai unui 
rival, ci si unei persoane iubite. Tusea Dorei, identicá cu tu- 
sea tatálui sáu, are in spate o dinamicá mult mai complica- 
tá, numitá de Freud „inlocuirea alegerii de obiect prin iden¬ 
tificare". Cu alte cuvinte, tot sub imperiul interdictiei, Dora 
renuntá la iubirea incestuoasá, cáreia ii substituie o formá 
mai veche de atasament. 

Oricát de nesemnificative ar fi rezultatele unor aseme- 
nea identificári din punctul de vedere al culturii, existente 
lor presupune interventia cenzurii sau supraeului. Or, for- 
marea sa este de neconceput din perspectivá freudianá in 
absenta identificárilor structurante cu párintii in situada oe- 
dipianá. Nu putem sá nu remarcám in acest punct cá Freud 
le trateazá sub semnul categoriilor „a fi" si „a avea" si a in- 
terrelatiilor acestora. 

Raportarea báiatului la tatá, consideratá de Freud ca pa- 
radigmaticá, stá, in mod normal, sub semnul lui „a fi", al 
masculinitátii si al devenirii intru spiritualitate. Identifica- 
rea cu tatál este rezultatul interesului deosebit si al admi- 
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ratiei pe care báiatul i le aratá de la inceput. Acesta vrea sa 
fie ca tatál sáu. ín schimb, relatia báiatului cu mama stá sub 
sernnul lui „a avea": „incá toarte de timpuriu báietelul dez- 
voltá o investiré libidinalá tata de mamá, care are ca punct 
de plecare sánul matern si reprezintá cazul tipie al alegerii 
obiectului prin contact intim" 14 . Triunghiul familial, care 
intre trei si cinci ani intrá in eriza oedipianá, se ciad este pe 
terenul biologic al neajutorárii copilului mic, pentru a cá- 
rui supravietuire e nevoie de ambii párinti. Revenindu-i 
hránirea si ingrijirea copilului, mama joacá involuntar ro- 
lul seducátoarei, care ii trezeste la viatá zonele erogene. In¬ 
clinada pentru mamá si admirada pentru tatá coexistá ne- 
conflictual páná in taza oedipianá, cánd se amplificá dorin- 
tele sexuale ale copilului pentru mamá, iar tatál este perce- 
put ca un rival, ca un obiect care se interpune intre báiat si 
mamá. Identificarea initialá cu tatál capátá acum si o tona- 
litate ostilá sau, afirmá Freud, ambivalenta afectivá funda¬ 
rá devine manifestá: fiul dórente sá-si inláture tatál si sá-i 
ia locul pe lángá mamá. 

Rezolvarea conflictului oedipian cáruia ii succedá cris- 
talizarea supraeului si instalarea perioadei de latentá sexu- 
alá, care desparte cele douá inceputuri ale sexualitátii uma- 
ne (sexualitatea infantilá de sexualitatea adultá) si care 
marcheazá consolidarea si imbogátirea achizitiilor cultúra¬ 
le ale individului, se produce datoritá unui joc de forte su- 
fletesti neutre din punct de vedere moral sau chiar opuse 
moralitátii. Soliditatea supraeului depinde de reusita solu- 
tionárii conflictului oedipian: o depásire incompletá va ge¬ 
nera un supraeu slab, insuficient de eficient. De obicei, „de- 
clinul" complexului Oedip, cum numeste Freud depásirea 
sa, se datoreazá refulárii tendintelor care-1 constituie. In 
cazuri ideale, ar fi vorba chiar de „distrugere" ( Zerstórung ) 
sau „suprimarea" (Aufhehung) sa, ceea ce, dupá cum pe 
buná dreptate atrag atentia anumiti comentatori, este 
discutabil in másura in care asemenea „cazuri ideale" ar 
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prcsupunc, in analiza, absenta transferurilor oedipiene. ínsá 
tocmai praxisul psihanalitic a condus la concluzia univer- 
salitátii complexului Oedip si a valorii sale structurante de 
personalitate, concluzie edificatá tocmai in temeiul inregis- 
trárii de flecare data a problematicii oedipiene manifestatá 
in transfer. Cu mai multa indreptátire se poate vorbi, asa- 
dar, de refularea mai mult sau mai putin reusitá a conste- 
latiei oedipiene. 

Dar care sunt párghiile refulárii? In diferite momente ale 
dezvoltárii teoriei sale, Freud insista asupra uneia sau alte- 
ia din fortele refulante, pentru ca in studiul din 1924 „Der 
Untergang des Oedipuskomplexes" (Declinul complexului 
Oedip) sá le reuneascá, incercánd in a cela si timp sá stabi- 
leascá relatiile dintre ele. Fundalul 1-ar constituí dispozitia 
biológica sau filogeneticá: taza falicá in care apare, se dez- 
voltá si declina complexul Oedip si care succedá fazei sa- 
dic-anale este preprogramatá atát in ce prívente inceputul, 
cát si in ce prívente incheierea si situarea sa pe firul dezvol¬ 
tárii psihosexuale infantile. Restul se realizeazá prin inter- 
mediul unor factori care tin strict de experienta individúa¬ 
la si a cáror pondere este variabilá. 

Dezamágirea, contrarierea dorintelor oedipiene de ca¬ 
tre párinti, care reprezintá obiectul acestor dorinte, joacá 
un rol important in abandonarea lor. „Fetita, care se con¬ 
sidera preferata tatálui, suferá, la un moment dat, din par¬ 
tea acestuia o corectie severa si se prábuseste din al 
nouálea cer. Báiatul, care o crede pe mamá proprietatea sa, 
experimenteazá reorientarea iubirii si ingrijirii materne 
spre un nou náscut." 15 Chiar atunci cánd in istoria indivi- 
dualá lipsesc astfel de refuzuri dramatice, satisfacerea ten- 
dintelor oedipiene nu este oferitá, ceea ce il conduce pe co- 
pil la renuntare. Freud afirmá sintetic: „Complexul Oedip 
se stinge datoritá insuccesului sáu, ca rezultat al imposibi- 
litátii sale interne." 16 Párintii sunt purtátorii normei cultú¬ 
rale a interdictiei incestului, pe care o transmit, in acest caz. 
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pe calea refuzului de a da curs dorintelor incestuoase ale 
copilului. Dezamágirea repetatá „stinge" ardoarea anticul- 
turalá a copilului. 

Cel mai important agent antioedipian este, in cazul bá- 
iatului, frica de castrare. Mai muí ti factori concurá in a o 
produce: amenintárile párintilor la adresa integritátii mem- 
brului viril, menite a pune capát activitátii sale autoerotice, 
devin eficiente doar prin sumarea cu amintirea unor expe¬ 
dente anterioare de pierdere (desprinderea de trupul ma¬ 
tero in timpul nasterii, pierderea sánului in timpul aláptá- 
rii, abandonarea zilnicá a materiilor fecale) si, mai ales, cu 
constatarea diferentei anatomice dintre sexe (absenta peni- 
sului la fatá). Acceptarea realitátii „castrárii" anuleazá am- 
bele posibilitáti de satisfacere erótica accesibile báiatului in 
context oedipian: atát plasarea in pozitia tatálui, inlocuirea 
sa in relatia cu mama (posibilitatea activa), cát si inlocuirea 
mamei in relatia cu tatál (posibilitatea pasiva) presupun 
pierderea membrului viril (castrarea). Unei asemenea per- 
spective i se ímpotriveste cu succes narcisismul báiatului. 
Interesul pentru penis ca parte a corpului intens valoriza- 
tá narcisic prevaleazá asupra investirii libidinale a párinti¬ 
lor: „Eul copilului intoarce spatele complexului Oedip." 17 
Complexul castrárii pune capát la báiat complexului Oe¬ 
dip. Cu alte cuvinte, investirile libidinale ale obiectelor sunt 
abandónate si inlocuite cu identificári. 

Complex Oedip, supraeu si perioadá de latente existá si 
la fatá, numai cá trecerea de la naturá la culturá urmeazá 
alt drum, afirmá Freud, neezitánd sá recunoascá obscurita- 
tea crescutá a procesului. Diferente esentialá fatá de evolu- 
tia psiho-sexualá masculiná este datá de absenta fricii de 
castrare. Lipsa penisului nu mai este o posibilitate de te- 
mut, ca la báiat, ci o realitate care trebuie acceptatá. Dupá 
ce, la inceputul fazei falice, fetita se crede dotatá cu penis, 
ulterior devine tot mai evident faptul cá clitorisul nu este 
un penis, iar speranta de a-1 obtine printr-un proces natural 
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de crestere se do ved este vana. Absenta penisului este inter- 
pretatá ca o privare de penis, petrecutá in trecut. Nedispu- 
nánd de o párghie esentialá, renuntarea la atasamentul oe- 
dipian si formarea supraeului la fatá, adicá identificarea cu 
mama, se bazeazá in primul ránd pe frica de a pierde iubi- 
rea párintilor. 

In Eul si sinele, text in care Freud analizeazá in detaliu 
formarea supraeului, identificarea caracteristicá situatiei oe- 
dipiene cu tatál, de exemplu, este conceputá ca survenind 
in urma renuntárii la obiectul investirii libidinale, respec- 
tiv la párintele de sex opus, ceea ce n-ar corespunde mode- 
lului stabilit in alte lucrári, conform cáruia renuntarea la 
mamá ar trebui sá conducá la identificarea cu ea. Incongru¬ 
ente dintre teorie si fapte (báiatul se identifica cu tatál), re- 
cunoscutá de Freud, il determiná sá introducá noi elemen¬ 
te explicative, remarcabil sintetízate de Paul Ricoeur: 
„faptele par a nu se acorda cu teoria; iatá de ce pentru a in- 
telege «complexul Oedip» complet, el are nevoie sá duble- 
ze identificarea, adicá sá introducá in conflictul insusi con- 
fruntarea dintre o alegere de obiect si o identificare, 
anterioare oricárei alegeri de obiect, astfel incát identifica- 
rea cu tatál pare ca o identificare dublá, negativá prin riva- 
litate, pozitivá prin imitare; in sfársit, el trebuie sá introdu¬ 
cá bisexualitatea, care dateazá din timpul relatiei cu Fliess, 
dacá nu e chiar imprumutatá de la el; bisexualitatea cere ca 
flecare relatie sá fie incá o datá dublatá, asa incát báiatul se 
comportá atát ca báiat, cát si ca fatá; in felul acesta rezultá 
patru tendinte care produc douá identificári; o identificare 
cu tatál si o identificare cu mama, flecare dintre ele fiind in 
acelasi timp negativá si pozitivá" 18 . 

Apreciind ingeniozitatea teoreticá si speculativá a lui 
Freud, sá remarcám faptul cá un concept elaborat ulterior 
de Anna Freud, si anume cel de «identificare cu agresorul" 
ar putea da seama cu o mai mare economie de mijloace te- 
oretice de trecerea de la investirea libidinalá a párintelui de 
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sex opus la preluarea comandamentelor care emana de la 
párintele de acelasi sex, si care o interzice. Ca mijloc de apa¬ 
rare al eului, a cárui actiune a fost inregistratá in psihana- 
liza copilului, identificarea cu agresorul combate frica in- 
spiratá de obiecte exterioare, in cazul situatiei oedipiene, 
de párintii purtátori de interdictii si pedepse, pentru a o in- 
locui cu securitatea inspiratá de adoptarea pozitiei agreso- 
rului. Intr-un studiu mai vechi, dedicat efectelor devasta- 
toare in plan uman a experimentului realizat de comunisti 
in inchisoarea Pitesti, propunem ca instrument teoretic de 
intelegere a metamorfozei cutremurátoare a adversarilor 
comunismului in adeptii sai convinsi, tocmai identificarea 
cu agresorul: teroarea psihicá realizatá prin mijloacele cele 
mai draconice de catre tortionari a fost anulatá de catre de- 
tinuti prin preluarea comportamentului si mentalitátii tor- 
tionarilor, detinuti care, trecánd prin «reeducare", au deve- 
nit ei insisi tortionari. La unii dintre ei, efectele identificárii 
cu agresorul au fost atát de durabile, incát au persistat si 
dupa disparitia conditiilor de detentie. 19 

Din perspectiva filosofiei inconstientului este mai putin 
important care dintre conceptele psihanalitice descrie mai 
adecvat socializarea copilului; ceea ce conteazá cu adevá- 
rat este cá prin identificare jocul fortelor pulsionale devine 
purtátorul normelor cultúrale. Formarea supraeului ca spi- 
rit inconstient reprezintá de fapt interiorizarea cerintelor 
exprimate de párinti, adicá interzicerea incestului si a agre- 
sivitátii asociate tendintelor incestuoase. Relatia dintre su- 
praeu si eu nu este nimic altceva decát relatia dintre párin- 
te £i copil mutatá din planul interpsihic in planul 
intrapsihic. Pentru flecare individ care intrá in viata socia- 
lá, cultura, spiritul vin din exterior, unde preexistá ca spi- 
rit obiectiv si subiectiv (purtat de párinti), fiind preluat prin 
modificári ale tendintelor pulsionale. 

Sirul neintrerupt al transmisiei cultúrale are totusi un in- 
ceput. In timpurile imemoriale ale hoardei primitive, cánd 
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un tata tiranic retinea tóate femeile pentru el si ísi indepárta 
fiii de grup pe másurá ce acestia se maturizau, revolta fii- 
lor solidarizad il detroneazá pe tiran. Trecerea de la starea 
de natura la starea de cultura in plan filogenetic se realizea- 
zá tot datoritá ambivalentei afective fatá de tata: dupa sa- 
tisfacerea curentului ostil, prin detronarea si uciderea tatá- 
lui, curentul pozitiv al afectivitátii (admiratie) vine in 
prim-plan si, prin intermediul remuscárilor, impune res- 
pectarea retrospectiva a cerintelor tatálui hoardei origina¬ 
re: interzicerea relatiilor sexuale cu femeile din grupul de 
apartenentá (exogamia) si interzicerea uciderii tatálui, ceea 
ce apare ciar in primitivele reguli totemice. Nu numai reli¬ 
gia isi are originea in complexul Oedip filogenetic, ci si mo- 
rala, precum si dreptul isi obtin de aici nórmele fundamén¬ 
tale. La originile umanitátii cultura este creatá ex nihilo ca 
rezultat al infruntárii fortelor pulsionale, pentru ca ulterior 
sá fie transmisá intr-o forma imbogátitá, dar idéntica in 
esentá fiecárei noi generatii. 

Revenind la ontogenezá, sá mai retinem douá particula- 
ritáti importante ale supraeului. Mai intái caracterul sáu 
conservator, care derivá din faptul cá supraeul copilului se 
formeazá nu dupá modelul eului párintilor, ci in functie de 
supraeul lor. Dupá Freud, insisi párintii ar cauza acest tip 
de filiatie prin aceea cá in educatie se conduc dupá precep- 
tele propriului supraeu: „De regulá párintii si autoritátile 
analoage lor urmeazá in educada copilului prescriptiile pro¬ 
priului supraeu. Indiferent de modul in care eul lor s-a aco- 
modat cu supraeul, in educatie ei sunt severi si pretentiosi. 
Ei au uitat dificultátile propriei copilárii, sunt multumiti sá 
se poatá identifica cu propriii párinti, care, la rándul lor, 
le-au impus restrictii drastice. Astfel, supraeul copilului se 
cládeste nu dupá modelul eului párintilor, ci dupá suprae¬ 
ul lor; el se umple cu acelasi continut, devine purtátorul tra- 
ditiei, a tuturor valorilor care s-au impus timpului, trans- 
mitándu-se din generatie in generatie." 20 Asa se face cá 
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supraeul este reprezentantul trccutului, al traditiei cultúra¬ 
le si chiar rasiale, opunándu-se innoirilor. 

Cea de-a doua particularitate a supraeului — continua 
sa impersonalizare — intereseazá in mod deosebit filosofía 
inconstientului in másura in care este vorba, de fapt, despre 
cresterea gradului de obiectivitate a continuturilor sale de- 
rivatá din desprinderea de purtátorii initiali a valorilor in- 
teriorizate, desprindere a cárei conditie de posibilitate este 
data de incorporarea, de-a lungul timpului, in morala in¬ 
constientá, a influentelor autoritátii care inlocuiesc párin¬ 
tii: educatori, invátátori, profesori. Chiar relatia cu párintii 
produce identificári si dincolo de situatia oedipianá. Totusi, 
identificárile tárzii cu párintii nu mai afecteazá supraeul, ci 
doar eul, dánd nastere unor importante trásáturi de carác¬ 
ter. Rolul decisiv jucat de identificárile la care conduce con- 
flictul oedipian — identificárile cu substitutele autoritátii 
parentale produc doar elementele adiacente nucleului tare 
al supraeului — ar deriva, dupá Freud, din forta deosebi- 
tá a afectelor definitorii pentru constelada oedipianá. 

Cititorul care a urmárit páná in acest punct considerati- 
ile psihanalitice despre supraeu si comentariile pe care 
le-am fácut pe marginea lor va fi rámas cu o nelámurire: pe 
cát de inteligibil e faptul cá interzisul cultural este indepár- 
tat din constient si apoi mentinut in afara sa, motivul fiind 
evitarea conflictelor psihice generatoare de neplácere, pe 
atát de dificil e de inteles de ce o instantá care confíne nór¬ 
mele morale esentiale este, de asemenea, inconstientá, in 
cazul acesta fiind exclusá posibilitatea conflictului constient 
intre naturá si culturá. Constatarea clinicá a caracterului in- 
constient al supraeului nu e insotitá de un demers explica- 
tiv satisfácátor. Dupá Freud, cauza cáutatá tiñe de forma- 
rea supraeului. Rezultat al luptei impotriva tendintelor 
oedipiene, morala inconstientá rámáne in comunicare cu 
ele, ceea ce o atrage inconstient. „Comunicarea largá din- 
tre idealul eului (considerat de Freud in «Eul si sinele» 
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sinonim cu se-ul) si aceste tendinte instinctuale inconstien- 
te explica fenomenul enigmatic cá idealul eului poate fi in 
mare parte inconstient, inaccesibil eului" 21 . Reformulánd si 
explicitánd ideea freudianá, putem spune cá, intr-un fel, su- 
praeul cade si el, cel putin partial, pradá refulárii. 

Ernest Jones, continuatorul lui Freud, avanseazá o ipo- 
tezá explicativa mai nuantatá, bazatá pe constatarea cá su- 
praeul este constituit atát dintr-o parte constientá, cát si 
dintr-una inconstientá. Prima, produsá de numeroase in¬ 
fluente, este mai apropiatá de realitatea si viata actualá a 
adultului. Cea de-a doua, tiñe de trecutul sáu indepártat 
si are din acest motiv o aparentá de irationalitate: de pil- 
dá, ea poate interzice unui bárbat orice relatie carnalá cu 
sotia sa, prezentánd-o ca pe un pácat capital. Avánd ca sur- 
sá influentele parentale, latura inconstientá a supraeului 
contine judecátile unui copil. Este o dimensiune care n-a 
mai evoluat pentru cá a fost segregatá de restul psihicului 
printr-un proces asemánátor refulárii, care ar fi „probabil 
o reactie defensivá impotriva sentimentului dureros de cul- 
pabilitate" 22 . 

1.2. ín cáutarea originarului: supraeul precoce 

Tiñe, se pare, de natura psihanalizei aceastá continuá in- 
cercare de a gási originarul prin coborárea in timp, mai in- 
tái in temporalitatea individului prin apropierea succesivá 
de momentul nasterii, care nu se dovedeste insá a fi capá- 
tul de drum vizat, ceea ce impinge cercetarea inspre tem¬ 
poralitatea umanitátii, fárá a-si gási aici odihna. La Freud, 
de exemplu, se trece de la Urszene (scená originará), care 
desemneazá actul sexual al párintilor, la Urphantasie 
(fantasmá originará), care desemneazá structuri fantasma- 
tice tipice — viatá uteriná, scená originará, castrare, sedu- 
cere —, a cáror universalitate nu putea fi explicatá prin evo- 
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lutia ontogenética a individului, atát de diferitá de la un 
caz la altul, impunánd recurgerea la ideea de „patrimoniu 
transmis filogenetic" 23 . Cáutarea originarului in filogenezá 
devine prevalentá la Jung, care, fárá a nega inconstientul 
personal, considera inconstientul colectiv, depozitar al ex- 
perientelor speciei, ca fiind inconstientul prin excelentá, 
care n-a fost niciodatá in constiintá. 

Aceeasi tentatie a originarului se manifestá si in privin- 
ta investigárii moralei inconstiente. Dacá pentru Freud su- 
praeul era precipitatul constelatiei oedipiene, instalándu-se 
cu mai mult sau mai putiná fermitate in jurul várstei de 
cinci-sase ani, continuatorii sai vorbesc de un supraeu pre- 
coce, pe care-1 plaseazá in momente mai timpurii ale dez- 
voltárii psihice. Cea mai importantá contributie post- 
freudianá la studiul supraeului apartine Mélaniei Klein. Din 
perspectiva filosofiei inconstientului, ne retín atentia in spe- 
cial aspectele legate de formarea primelor elemente ale mo- 
ralitátii, care ne permit sá inregistrám idei noi in raport cu 
cele emise de intemeietorul psihanalizei. Tóate noutátile te- 
oriei kleiniene deriva din materialul clinic inedit furnizat 
de psihanaliza copilului. Astfel, psihanaliza rámáne £i la 
continuatorii lui Freud in limitele factualitátii. 

Surprinzátoarea intensitate a angoasei si culpabilitátii 
la copilul mic a condus-o pe Mélanie Klein la concluzia cá 
avem de-a face cu efectele actiunii unui supraeu precoce, 
a cárui constituiré trebuie pusá in legáturá cu primele in- 
vestitii obiectale si identificári datánd din primul an de via- 
tá. Spre sfársitul acestuia, exacerbarea sadismului, carac¬ 
terística fazei sadic-orale, se concretizeazá in fantasme 
distructive dirijate spre interiorul corpului mamei. Interio- 
rizarea obiectului primar asigurá instantaneu functiile su¬ 
praeului: „internalizarea sánului devorat si temut formea- 
zá primul nucleu al unui supraeu terifiant", serie Jean 
Begoin 24 . Noutatea pare a fi, pe langa translarea spre ince- 
puturi a momentului cristalizárii supraeului, accentuarea 
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importantei agresivitátii pentru interiorizarea normelor 
cultúrale. Ideea freudianá a rolului pulsionalului ca vehi- 
cul al culturalului nu este contrazisá, ci doar ilustratá prin 
cealaltá fortá pulsionalá majorá. Si in viziunea kleinianá, 
copilul este o fiintá amoralá, care incepe insá sá se sociali- 
zeze mult mai devreme decát credea Freud in temeiul psih- 
analizei adultului. 

La autorii care au urmat Mélaniei Klein inregistrám doar 
variatiuni pe tema supraeului precoce, majoritatea sublini- 
ind caracterul matern al acestei formatiuni. Astfel, Lacan 
apreciazá descoperirea Mélaniei Klein, conform cáreia dis- 
tinctia bine-ráu este anterioará aparitiei limbajului si con¬ 
sidera cá supraeul timpuriu este rezultatul atotputerniciei 
párintilor 25 . Dupa E. Jacobson, precursorii timpurii ai su¬ 
praeului se constituie prin internalizarea cerintelor si inter- 
dictiilor parentale ca formatiuni reactionale fatá de anumi- 
te tendinte pregenitale. Primele conflicte dintre eu si supra¬ 
eul precoce se produc in stadiul sadic-anal, cánd copilul re- 
nuntá la satisfacerea pulsiunilor erotice anale in favoarea 
exigentelor obiectului iubirii. René Spitz, unul dintre repre- 
zentantii proeminenti ai psihanalizei copilului, identifica 
trei precursori ai supraeului. Primul corespunde actiunilor 
fizice máteme cu un carácter interdictiv; insotite de „nu", 
asemenea actiuni materne produc la copil frustrári pulsio- 
nale si ambivalentá fatá de mamá, pe lángá interiorizarea 
cerintelor respective. Un al doilea primordium provine din 
identificarea (imitarea) copilului cu actiunile párintilor. In 
sfársit, identificarea cu agresorul, cu un obiect ambivalent, 
il conduce pe copil la exprimarea unui „nu" semnificativ, 
incepánd cu a paisprezecea luná de viatá. De retinut este si 
pozitia lui H. Rosenfeld, dupá care supraeul precoce este 
alcátuit din aspectele idealizate si persecutorii ale obiectu¬ 
lui partial, mai intái, si ale mamei arhaice, apoi. Un punct 
de vedere interesant intálnim la A.C. Garzza-Guerrero: su¬ 
praeul s-ar constitui din experientele de neplácere in doi 
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timpi; insatisfactia proiectatá asupra obiectului frustrant 
este interiorizatá o data cu obiectul destructor care devine 
parte a supraeului. Astfel, pentru copil este ráu ceea ce este 
dezaprobat de mamá 26 . In sfársit, Jean Laplanche are o vi- 
ziune aparte asupra formárii supraeului precoce: seductia 
materna, inevitabilá in ingrijirea copilului, presupune tot- 
odatá transmiterea sentimentelor sale de culpabilitate care 
ii insotesc sexualitatea infantilá refulatá. 27 


1.3. Morala inconstientá si morala constientá 

Oricát de mare ar fi rolul jucat, dupa Freud si continua- 
torii sai, de suflet in formarea moralei inconstiente, odatá 
constituitá aceasta se detaseazá de sursele sale si le contro- 
leazá, pentru un timp indelungat, cu mai multa eficientá 
decát morala constientá a eului. De fapt, functia supraeu¬ 
lui constá tocmai in a suplini slábiciunea eului in intinsa 
perioadá a imaturitátii sale. De aici si denumirea de supra- 
eu datá de Freud moralei inconstiente. Dacá in viziunea in- 
temeietorului psihanalizei originea supraeului este una „in- 
cárcatá", functionarea sa stá doar sub semnul autonomiei* 
in raport cu sufletul. Ca si in cazul religiei, cáreia, de ase- 
menea, ii neagá autonomia geneticá, Freud recunoaste mo¬ 
ralei (inconstiente) autonomie functionalá. 

Functionarea supraeului derivá din natura sa de mora- 
lá eteronomá, precum si din continuturile sale. Desi actio- 
neazá in interiorul persoanei, ca o parte a structurii psihi- 
ce, morala inconstientá nu reprezintá o asimilare a unor 


* Termenul „autonomie" va fi folosit in acest paragraf in douá sensuri. 
Primul se refera la relatia dintre supraeu £i tendintele pe care le com¬ 
bate, relatie in care supraeul pástreazá controlul. Al doilea tiñe de 
limbajul eticii in cadrul cáreia autonomia desemneazá capacitatea ju- 
decátii morale de a se deta^a de o sursá de autoritate externa sau in¬ 
terna. 
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valori sau norme in eu, ci doar o transprmere in plan inte¬ 
rior a relatiei dintre párinte ca purtátor al normelor cultú¬ 
rale si copil, ca fiintá amoralá. Supraeul rámáne exterior eu- 
lui, chiar dacá isi impune comandamentele ca fortá inte- 
rioará. In prima etapa a istoriei morale a persoanei, pentru 
copil binele nu fiinteazá de sine státátor, ci rezidá in ceea 
ce obtine aprobarea párintilor. Simetric, rául nu are alt con- 
tinut decát ceea ce párintii dezaprobá. De asemenea, virtu- 
tea echivaleazá acum cu supunerea fatá de cerintele párin¬ 
tilor, in timp ce vina moralá este produsá de nesupunere. 
Supunerea si nesuprmerea alcátuiesc alternativa alegerii in- 
fantile. Cercetárile lui Jean Piaget confirmá dintr-o altá per- 
spectivá interpretarea supraeului ca tip de moralá eterono- 
má. Conform studiilor de psihologie geneticá, transmiterea 
primelor norme morale implicá in mod inevitabil constrán- 
gerea din partea párintilor, ceea ce imprimá moralei infan- 
tile un carácter eteronom. Respectul unilateral al copilului 
fatá de párinte, ca sursá a obligatiei morale si sentimentu- 
lui datoriei, nici nu poate conduce la altceva. „ín educada 
moralá cea mai liberalá, serie Piaget, copilul este constráns 
la o serie de obisnuinte de curátenie si igiená elementará, 
cárora nu le poate intelege de la inceput justificarea" si 

.obligada de a spune adevárul, de a nu fura etc., tot ata- 
tea datorii pe care copilul le resimte profund, fárá ca ele sá 
emane din constiinta sa, sunt consemne datorate adultului 
si acceptate de copil. De aici derivá faptul cá aceastá mora¬ 
lá a datoriei in forma sa originará este esencialmente etero- 
nomá" 28 . Sá remarcám cá si pentru Piaget, ca £i pentru 
Freud, omul vine pe lume lipsit de orice zestre culturalá 
(moralá), educada nefiind altceva decát un proces de inte¬ 
riorizare a culturii. 

Din caracterul eteronom al moralei inconciente derivá 
o altá particularitate a sa, si anume aceea de a fi o moralá 
a datoriei, aspect analizat cu acuitate de Charles Odier 29 . 
Imperativitatea comandamentelor care emaná de la supra- 
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eu este categórica, fiind resimtitá de subiect ca o constrán- 
gere interioará imediatá, ceea ce trebuie pus pe seama si- 
tuárii supraeului intr-o pozitie subliminalá, de relatie uni- 
lateralá cu constiinta moralá, care o face impermeabilá la 
influentele acesteia. Conflictul dintre tendinta imoralá si 
instanta moralá este inconstient, exterior eului, fapt care 
exelude alegerea libera. Subiectul se supune automat, asa 
cum copilul se supune unui consemn exterior parental, in 
afara unei judecáti de valoare. Actiunea supraeului gene- 
reazá «sentimentul absolutului", la baza cáruia se aflá cer- 
titudinea imediatá. Cánd supraeul este proiectat in exte¬ 
rior, se naste iluzia influentei exercitate de o instantá 
transcendentá si implicit confuzia dintre o instantá indivi- 
dualá si o valoare suprapersonalá, religioasá. Dacá existá, 
in cazul actiunii supraeului, conflict constient, atunci el 
este secundar si are loe intre morala inconstientá si mora- 
la constientá, ultima examinánd si opunándu-se comanda- 
mentelor irationale. 

Specificul moralei inconstiente din punctul de vedere al 
datoriei va fi pus mai bine in evidentá de o comparatie cu 
morala constientá. Imperativitatea la nivelul constiintei mo- 
rale este, atunci cánd apare, un punct de ajungere si nu 
unul de plecare. Ea este precedatá si conditionatá de un 
conflict in care se confruntá la lumina constiintei tendinte- 
le opuse: plácerea si datoria, iubirea si ura, interesul perso¬ 
nal si interesul suprapersonal, condensat in valori cum ar 
fi adevárul, dreptatea, binele. Momentul esential al vietii 
morale constiente il constituie alegerea liberá intre fortele 
care se infruntá. Judecata de valoare presupune examina- 
rea continutului, sensului, actualitátii consemnului, la care 
participá ratiunea, experienta, inteligenta, sentimentul, 
idealul, vointa. Odatá emisá, judecata de valoare intemeia- 
zá sentimentul obligatiei. „Pe scurt, eul se constránge, dupá 
ce s-a identificat cu anumite valori, sá respecte ordinea su- 
praindividualá pe care urmáreste s-o realizeze." 30 Morala 
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consticntá are la baza deliberarea si optiunea libera, fiin- 
du-i proprii rationalitatea si miscarea evolutiva. 

Eficienta moralei, indiferent de caracterul sáu (constient 
sau inconstient), este asiguratá prin intermediul sentimente- 
lor de culpabilitate. Incálcarea normelor morale este sanctio- 
natá in plan interior prin disconfortul provocat de vinová- 
tie. Dar ce deosebire exista intre culpabilitatea indusá de 
supraeu si aceea característica pentru morala consticntá! Ca 
instantá inconstientá, supraeul nu poate produce decát un 
sentiment de culpabilitate inconstient, a cárui nota esentialá 
este independenta fatá de realizarea ráului. Refulatul (dorár¬ 
tele, tendintele interzise) prin insási existenta sa, inainte de 
orice actiune, trezeste reactia culpabilizantá a supraeului. 
Modul de actiune al supraeului instituie, dacá se poate spu- 
ne astfel, un adevárat cerc vicios moral. Pe de o parte, ten- 
dintele interzise sunt impiedicate sá pátrundá in constiintá 
sau sá treacá in act, iar pe de altá parte, acumularea lor in in¬ 
constient márindu-le forta, sporeste si sentimentele de cul¬ 
pabilitate inconstiente. Uneori presiunea lor devine de nesu- 
portat, ceea ce genereazá fenomenul bizar al ráufácátorilor 
din sentiment de culpabilitate. Pentru a domina tensiunea 
interioará produsá de inclestarea dintre supraeu si refulat, 
copiii, dar si adultii cu o structurá psihicá fragilá realizeazá 
actiuni condamnabile sau chiar asocíale, care, prin pedeap- 
sa pe care o atrag, micsoreazá culpabilitatea inconstientá. 
Psihanalistul Gilbert Diatkine se intreabá dacá nu cumva 
psihopatii, cunoscuti pentru absenta scrupulelor anterioare 
sau succesive sávársirii ráului, isi datoreazá infirmitatea mo- 
ralá nu atát unui supraeu slab, asa cum s-a crezut la un mo- 
ment dat, ci, dimpotrivá, unui supraeu foarte puternic. Com- 
portamentul lor s-ar incadra astfel in categoría cuprinzátoare 
a ráufácátorilor din sentiment de culpabilitate . 31 

Mentinerea, la intensitáti variabile, a tensiunii dintre su¬ 
praeu si refulat, inaccesibilitatea ráului pentru un examen 
constient fac cu neputintá aparitia unui element important 
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al vietii morale autentice, si anume remuscarea, conducánd 
in schimb la reactii de autopedepsire necontrolate. ín pla- 
nul moralei inconstiente, remuscarea este inlocuitá prin an- 
goasá, care provoacá, in cazul intoarcerii refulatului, auto- 
pedepsirea. Fórmele pe care le imbracá aceasta sunt diverse, 
mergánd de la esec, de exemplu, sau reactia terapéutica ne¬ 
gativa, pana la automutilári mai mult sau mai putin grave 
sau chiar, in cazuri extreme, pana la autodistrugere (sinu- 
cideri máscate). Indiferent de forma si gravitate, autope- 
depsirea este ineficientá pentru cá nu suprimá sentimentul 
de culpabilitate din care se alimenteazá; subiectul nu are 
cunostintá de motivul comportamentelor sale autodistruc- 
tive. Aceeasi cauzá anuleazá si posibilitatea iertárii in cám- 
pul moralei inconciente. 

Chiar dacá severitatea si cruzimea nu epuizeazá moda- 
litátile de raportare ale supraeului la eu, printre acestea nu- 
márándu-se securizarea si stimularea, asa cum am arátat in 
paginile anterioare, ponderea agresivitátii in formarea si 
functionarea moralei inconstiente este considerabilá. Filo¬ 
sofía inconstientului va inregistra deci nu numai participa- 
rea sufletului la constituirea spiritului inconstient, ilustra- 
tá paradigmatic de rezolutia conflictului oedipian, ci si 
utilizarea energiilor pulsionale antisociale in scopuri socia- 
le si cultúrale. Mobilizarea agresivitátii in scopuri cultúra¬ 
le, opuse obiectivelor sale originare, urmeazá, indiferent de 
momentul in care se produce, patternul initial. Asa cum su- 
praeul s-a format utilizánd agresivitatea resimtitá de copil 
impotriva párintilor in situada oedipianá, agresivitatea care 
nu se putea manifesta datoritá sentimentelor pozitive fatá 
de genitori, dar si datoritá raportului de forte net defavo- 
rabil copilului, ori de cate ori nu existá debuseuri exterioa- 
re pentru agresivitate, aceasta este preluatá de supraeu si 
intoarsá impotriva propriului eu. 

Anticipánd asupra paginilor in care voi evalúa tipul de 
moralá inconstientá, trebuie sá remare faptul cá procésele 
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care stau la baza formárii supraeului, in special sublimarea 
energiei libidinale, datoritá identificárii, au ca efect dezin- 
tricarea pulsionalá, dezbinarera Erosului si Thanathosului, 
ceea ce implica incapacitatea Erosului de a neutraliza tota- 
litatea agresivitátii si distructivitátii, care se concentreazá 
in supraeu transformat intr-un adevárat „condensator" al 
tendintelor agresive si distructive. Interventia culturii in di¬ 
námica fortelor instinctuale fundaméntale poate conduce, 
prin dezechilibrarea raportului dintre ele, la o eliberare de 
agresivitate si distructivitate care, manifestatá in exterior, 
pericliteazá insási existenta culturii si care, resorbitá in in¬ 
terior (supraeu), amenintá integritatea individului. 

ín planul moralei constiente, culpabilitatea este provo- 
catá de realizarea ráului £i da nastere unor procese de re- 
paratie. Posibilitatea accesului in constient a tendintei in- 
terzise genereazá remuscári si examenul de constiintá, care 
poate fi eficient pe baza rememorárii faptelor. Fiind con¬ 
stient, sentimentul de culpabilitate conduce nu la actiuni 
incomprehensibile de autopedepsire, ci la pedeapsá, repa- 
ratie, expiere 32 . Acceptarea si realizarea sanctiunii reduce 
sau chiar anuleazá culpabilitatea, care in absenta unor ten- 
dinte interzise refulate si in conditiile realizárii reparatiei 
nu mai are ratiuni de a fi. Confruntarea cu rául, posibil atát 
inaintea, cát si dupa actiunea imoralá, transforma culpabi¬ 
litatea intr-o stare pasagerá. Dominantá rámáne starea de 
unitate cu sine insusi si de liniste interioará, care o ínsotes- 
te. Aceeasi confruntare care presupune distingerea limpe- 
de a binelui de ráu se caracterizeazá printr-un grad inalt de 
eficientá, revenirea deghizatá a refulatului, insinuarea sa in 
comportament fiind exclusa. Natura moralei constiente face 
cu putintá iertarea, confesiunea si inocenta. 

Polarizarea particularitátilor moralei inconstiente si, res- 
pectiv, ale moralei constiente deriva din diferenta dintre mij- 
loacele de luptá de care dispun. Supraeului ísi este defini- 
toriu apelul la refulare, care este „un act amoral sau pseu- 
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domoral, irational si involuntar..." 33 . Mecanism de aparare 
primitiv al eului, menit a evita frica, pedeapsa in general si 
de a lichida rapid orice tensiune, refularea nu permite pá- 
trunderea in constient a continuturilor inacceptabile cultu¬ 
ral, generatoare de conflict si periculoase pentru un eu slab 
cum este cel al copilului. Fárá sá ímpártásesc punctul de ve- 
dere al lui Charles Odier despre caracterul „amoral" sau 
„pseudomoral" al refulárii, punct de vedere intemeiat pe 
ideea cá doar actul constient índeplineste conditiile morali- 
tátii, remare totusi cá mentinerea in afara constientului a ten- 
dintei repudiate sáráceste viata moralá cel putin in douá pri- 
vinte. Pe de o parte, intrucát se desfásoará in marginea per- 
soanei, procesul refulárii este impersonal, identic pentru toti 
indivizii, oricát de diferiti ar fi unul de altul. Pe de altá par¬ 
te, prejudiciul cel mai important adus de refulare vietii mo- 
rale este absenta sinceritátii fatá de sine insusi. Atát conti- 
nutul respins, cát si valoarea incorporatá de supraeu, in vir- 
tutea cáreia se realizeazá refularea, nu comunicá cu restul 
personalitátii, subiectul neasumándu-si nici binele, nici rául. 
Cea mai importantá consecintá pentru calitatea vietii mora- 
le este insá excluderea simtului responsabilitátii in cazul 
apelului la refulare. Nici inaintea actului moral, nici succe- 
siv acestuia sentimentul responsabilitátii nu este mobilizat, 
ceea ce reprezintá o consecintá a caracterului automat si im¬ 
personal al refulárii, precum si a absentei comunicárii cu 
eul, instantá centralá a personalitátii. 

Activitatea moralei constiente se intemeiazá pe mecanis- 
mul reprimárii, despre care Ch. Odier afirmá cá este un act 
„esencialmente moral". Spre deosebire de refulare, re- 
primarea permite pátrunderea in constiintá a tendintei re- 
probabile, ceea ce dá nastere unui conflict constient, urmat 
de o decizie in favoarea unei valori asúmate in mod reflec- 
tat. Doar actul este inhibat. Apelul la reprimare este indi- 
ciul maturitátii morale, al fortei si autonomiei eului in ra- 
port cu celelalte douá instante — sinele si supraeul —, dar 



38 o 


Filosofía ¡nconstientiilui 


si al sánátátii psihice. Caracterul constient al conflictului 
face cu neputintá aparitia nevrozei asociatá, esencialmente, 
conflictului inconstient. Apelul la reprimare, ca mijloc de 
luptá moralá contera moralei constiente o inaltá calitate, 
care íntruneste caracterul personal al demersului, sinceri- 
tatea fatá de sine ínsusi, precum si responsabilitatea. Aceas- 
ta din urmá, subliniazá cu pertinentá Ch. Odier, poate in- 
terveni atát in momentul deliberárii morale, ca unul din 
factorii care impune reprimarea, cát si succesiv unei even- 
tuale erori morale, ca element redeclansator al remuscári- 
lor si reparatiei morale. 

Dezvoltárile de pana acum au abordat comparativ mo- 
rala inconstientá si respectiv morala constientá, tara sá aibá 
in vedere interferentele dintre ele. Acestea pot ti atát pozi- 
tive, de colaborare, cát si negative, morala inconstientá per- 
turbánd prin efectele functionárii sale activitatea moralei 
constiente. Narcisismul moral, cum il numeste Ch. Odier, 
ilustreazá excelent ultimul caz. Cu cát sentimentele de cul- 
pabilitate inconstiente sunt mai puternice, cu atát subiec- 
tul este mai intolerant fatá de sentimentele de vinovátie 
constiente. Se ajunge aici prin hipersensibilizarea eului la 
ideea de ráu, datoritá criticilor si pedepselor care emaná 
de la supraeu, datoritá inclinatiei spre ráu alimentatá de 
existenta refulatului, in sfársit, datoritá actiunii angoasei 
latente de culpabilitate. Consecintele narcisismului moral 
constau, pe de o parte, intr-o atitudine preventivá fatá de 
actiunile discutabile, concretizatá de exemplu in „scrupu- 
lism", iar pe de altá parte, intr-o susceptibilitate extremá 
fafá de criticile si reprosurile celorlalti, care sunt, de regu- 
lá, respinse. „In ultimá analizá, seria Odier concluziv, idea- 
lul de a nu fi niciodatá vinovat provine dintr-un sentiment 
profund si constant de culpabilitate, care nu poate fi anu- 
lat, ci doar compensat ." 34 

La nivelul constiintei morale, sensibilitatea la ráu nu este 
o reactie automatá, nediferentiatá, ci se nuanteazá in fuñe- 
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tie de gradul de evolutie spiritualá. Capacitatea subiectu- 
lui de a-si recunoaste greselile morale este cu atát mai mare, 
cu cát eul este mai puternic si mai dispus sá realizeze repa¬ 
rada moralá. Atitudinea dominantá nu este evitarea ráului, 
ci realizarea binelui. Criticile celorlalti nu sunt respinse a 
priori, ci recéptate in vederea unui examen al indreptátirii 
sau neindreptátirii lor. Recunoasterea si asumarea greselii 
morale este ínsotitá, intr-un prim moment, de rusine, regre- 
te sau remuscári, dar conduce, in final, la sentimentul dem- 
nitátii si al valorii personale. 

In sfársit, un ultim punct semnificativ de comparatie in- 
tre morala inconstientá si morala constientá este problema 
autoritátii. Caracterul inconstient al supraeului conduce, 
adesea, la proiectarea sa in exterior, la plasarea sa in per- 
soane stráine, transfórmate, in virtutea acestui fapt, in au- 
toritáti ale cáror judecáti sunt infailibile, pentru cá acestea, 
asemenea párintilor, detin adevárul absolut. O data reali- 
zatá proiectia, autoritatea persoanei aleasá pentru a o pur- 
ta devine absoluta. In general, relationarea persoanelor la 
care morala inconstientá prevaleazá asupra moralei con- 
stiente stá sub semnul cáutárii autoritátii. Nu valoarea ce- 
luilalt determiná alegerea de obiect, ci capacitatea sa de a 
intrupa autoritatea. Dupá Odier, aceastá capacitate o au 
persoanele care fac obiectul unui conflict de ambivalentá: 
„subiectul este cu atát mai inclinat sá erijeze o persoaná in 
autoritate, cu cát sentimentele de culpabilitate pe care le re- 
simte fatá de aceasta sunt mai puternice. Sursa sentimen- 
telor de culpabilitate o constituie tendintele refulate al cá¬ 
ror obiect este persoana-autoritate ." 35 

Intrucát in cazurile in care morala constientá dominá 
morala inconstientá, constiinta moralá, care constituie bu- 
nul cel mai intim al individului, nu poate fi proiectatá, auto¬ 
ritatea este conditionatá, la fel ca intreaga viatá moralá, de 
judecáti de valoare. Investirea unei persoane cu autoritate 
poate fi retrasá dacá ea i^i pierde valoarea care a intemeiat 
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investirea. Cu cát eul si constiinta moralá sunt mai puter- 
nice, cu atát alegerea de obiect este mai libera de conflictul 
ambivalentei, ghidándu-se dupa sentimente pozitive — sti- 
má, afectiune, admiratie, iubire. 


1.4. Maturitatea moralá 

Descoperirea spiritului inconstient ca moralá incon- 
stientá (supraeu) pune filosofía intr-o situatie similará cu 
cea a psihologiei in momentul in care, datoritá descope- 
ririi inconstientului, psihicul nu a mai putut fi echivalat 
cu con^tientul. Pe langa descrierea formárii, structurii si 
functionárii spiritului inconstient, filosofía (inconstientu¬ 
lui) stá in fata problemei relatiilor dintre cele douá nive- 
luri ale spiritului, in termenii lui Freud, a relatiilor din¬ 
tre eu si supraeu, relatii abórdate dintr-un unghi de ve- 
dere punctual in rándurile de mai sus. Punctul de vede- 
re integrator pentru aceastá problemática poate fi cel al 
maturizárii morale, care oferá o panorama temporalá a 
colaborárii si disonantelor dintre morala constientá si mo- 
rala inconstientá. 

Fie cá optám pentru conceptia lui Freud asupra momen- 
tului cristalizárii supraeului asociat declinului complexu- 
lui Oedip in jurul várstei de cinci-sasc ani, fie cá aderám 
la conceptia de inspiratie kleinianá a supraeului precoce, 
prima interiorizare a unor norme cultúrale se produce in 
conditiile existentei unui eu si a unei constiinte morale sla- 
be. Este faza in care supraeul tiñe loe de constiinta mora¬ 
lá. Desi supraeul este un reprezentant al trecutului, o in- 
stantá conservatoare, care, din perspectiva várstei adulte 
si a relatiei cu realitatea, trebuie remaniatá fie si pentru fap- 
tul cá nu distinge intentia de actul propriu-zis, caracterul 
adaptativ sau nonadaptativ al moralei inconstiente conti- 
nuá sá fie obiect de discutie in literatura psihanaliticá. 
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ínsusi Freud a oscilat in aceastá privintá, atribuind testa¬ 
rea realitátii, intr-un prim moment al dezvoltárii teoriei, 
supraeului, pentru ca apoi sá reviná si sá asocieze aceastá 
functie importantá eului. Printre autorii care vád in supra- 
eu un exponent al realitátii, Annie Reich £i J. Sandler se 
disting prin fermitatea afirmatiilor. Astfel, dupa ultimul 
autor, procesul identificárii, care se aflá la originea supra¬ 
eului, este adaptativ, intrucát ráspunde cerintelor párinti- 
lor. In schimb Jean Luc Donnet si Jeanine Chassequet-Smir- 
gel contesta si aceastá recunoastere circumstantialá a rela- 
tiei supraeului cu realitátile copiláriei. Primul afirmá cá in 
supraeu se articuleazá recunoasterea si negarea realitátii 
oedipiene. Partea de negare ar consta in escamotarea ese- 
cului narcisic al copilului, care este transformat intr-un suc- 
ces: a) eu nu sunt neputincios, ci, tocmai pentru cá devin 
obiectul interdictiei, sunt puternic; b) interdictia nu vine 
din exterior, ci de la mine. J.Ch. Smirgel considerá cá par¬ 
tea de negare a realitátii e preponderentá, dacá nu exclu- 
sivá, in instituirea supraeului. Nu pentru a recunoaste in- 
ferioritatea organicá a copilului si rolul tatálui in scena pri- 
mitivá, cu abandonarea consecventá a teoriei sexuale in- 
fantile despre monismul sexual falic, apare supraeul, ci 
pentru a nega tóate acestea. 

Dacá punem in balantá ceea ce copilul acceptá si ceea ce 
respinge din situada oedipianá, pentru cá aceasta e luatá in 
discutie de autorii francezi mai sus-mentionati, atunci vom 
constata cá acceptarea priveste cerintele cultúrale care im- 
pun restrángerea plácerii si, in ultimá analizá, a egoismu- 
lui, luarea in considerare a interesului si dreptului celuilalt. 
Coboránd pe firul ontogenezei páná la supraeul precoce 
din primii doi ani de viatá, sensul acceptárii injonctiunilor 
parentale este acelasi — renuntarea la satisfacerea fárá re- 
strictii a propriilor inclinatii hedonice in favoarea interesu¬ 
lui celorlalti, formulat interdictiv sau exortativ prin invo- 
carea indeobste a „binelui" sau „frumosului". 
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Momentul initial al relatiei dintre morala inconstientá 
(supraeu) si morala constientá (cu), cel in care prima preva- 
leazá covársitor asupra celei de-a doua, este urmat de o suc- 
cesiune de momente care marcheazá consolidarea moralei 
constiente, autonome, in dauna celei inconstiente, eterono- 
me. Nu impártanse punctul de vedere al lui Charles Odier, 
care considera cá maturitatea morala si, o data cu ea, o ade- 
váratá viatá morala sunt obtinute doar dacá morala eului 
inlocuieste complet morala supraeului. O astfel de situatie 
apreciatá drept idealá nu poate fi atinsá din cauza functii- 
lor permanente ale supraeului, únele dintre ele derívate din 
continuturile sale esentiale, acelea dobándite in urma con- 
flictului oedipian, respectiv interzicerea incestului si a agre- 
sivitátii fatá de párinti. Intemeind cultura, astfel de interdic- 
tii nu pot fi repuse in discutie ori de cate ori este necesará 
interventia lor. Actiunea lor este si trebuie sá fie automatá, 
tinánd la distantá de constient impulsurile a cáror satisface- 
re ar periclita fundaméntele culturii. Iatá de ce in acest re- 
gistru supraeul nu-si pierde niciodatá utilitatea. 

Cu totul altul trebuie sá fie destinul functiilor supraeu¬ 
lui care derivá din continuturile adiacente nucleului sáu, 
continuturi interiorízate prin identificári succesive identi- 
ficárilor fundaméntale. Intrucát aceste valori si norme sunt 
preluate exclusiv afectiv, fárá a fi insá imuabile, perpetua- 
rea lor nemodificatá ar impiedica progresul de la o genera- 
tie la alta, adaptarea individului la conditii sociale si cultú¬ 
rale diferite de cele in care au tráit genitorii sái. De aici 
derivá necesitatea ca majoritatea valorilor preluate necritic 
in copilárie, gratie relatiilor afective cu párintii, sá fie ree¬ 
xamínate in pragul maturitátii si modifícate din perspecti¬ 
va cerintelor eului. Pentru a folosi terminología jungianá, 
individuada presupune o metamorfozá a sistemului de va¬ 
lori, renuntarea la persona si edificarea unui alt sistem co- 
respunzátor unui eu echidistant in raport cu cerintele in- 
stinctuale (se-ul) si cele parentale (supraeul). 
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De asemenea, insumí modul de actiune al supraeului, 
predilectia sa pentru re ful a re, care mentine conflictele in¬ 
conciente generatoare de disfunctii nevrotice, devine de- 
suet, pentru cá este neadaptat conditiilor extrafamiliale. 
Respingerea autómata in atara constientului a tendintelor 
condamnabile este inlocuitá la maturitate de conflictul con- 
stient si decizia libera in funche de o judecatá de valoare. 
Maturitatea moralá poate ti definitá global ca o trecere de 
la sistemul inchis al unei morale a datoriei, la sistemul des¬ 
chis al unei morale a binelui. Atingerea maturitátii morale 
este in a cela si timp o garantie a prezervárii sánátátii mora¬ 
le si psihice. Conflictele constiente, oricát de grave, gene- 
reazá nefericire, dar nu alienare. 


1.5. Comunismul si infantilizarea moralá 

Dupa prábusirea comunismului in tárile Europei de Est, 
s-a vorbit mult despre infantilizarea adultilor in conditiile 
sistemului social totalitar. Dependenta económica a mem- 
brilor societátii de statul-párinte, interzicerea initiativei par- 
ticulare si a asumárii vreunei responsabilitáti, frustrarea (sá- 
rácia) generalizatá, punitiile irationale, minciuna cinicá 
ridicatá la rangul de politicá de stat, imposibilitatea optiu- 
nii in plan politic si spiritual — tóate acestea il pun pe adult 
in conditii care impiedicá individuarea si dezvoltarea sa 
psihicá. Mai mult, astfel de circumstante sociale readuc eul 
la stadii proprii copiláriei. S-a insistat mai ales asupra as- 
pectului psihologic al infantilizárii si mai putin asupra as- 
pectului spiritual. In termeni psihanalitici, accentul a cázut 
in special asupra blocárii dezvoltárii eului sau a regresiei 
sale, relatia sa cu supraeul precum si dinámica acestuia fi- 
ind neglijate. 

Ca forma socialá, bazatá pe cultivarea (si chiar cultul) 
autoritátii irationale, comunismul impiedicá trecerea de la 
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morala inconstientá, eteronomá, la morala constientá, au¬ 
tónoma. Nu numai cá reexaminarea valorilor interiorízate 
strict afectiv in prima copilárie este impiedicatá. Mai mult, 
morala irationalá este sustinutá si consolidatá, in timp ce 
morala rationalá bazatá pe reflexie si decizie libera este ani- 
hilatá. Din punct de vedere moral, membrii sistemului to- 
talitar comunist rámán la nivelul moralei datoriei. Tráind 
intr-o societate care nu le lasa alta posibilítate in afara celei 
de a „mestecá si inghite, inghite si mestecá", cum sugestiv 
serie Eugen Ionescu in piesa Victímele datoriei, excelentá pa¬ 
rábola pentru fenomenul infantilizárii psihice si morale a 
adultilor, ei stau cu totii sub semnul unei datorii impuse, 
alienante, o datorie care nu este a lor fatá de ei insisi, ci im- 
potriva lor. 


2. Spiritul inconstient ca arhetip la C.G. Jung 

2.1. Premise filosofice: psihologia analítica sau 
a complexelor ca noologie abisalá 

Pentru a marca deosebirile doctrinare in raport cu Freud, 
Jung nu s-a multumit sá elaboreze articole mai intinse sau 
mai restránse, ci a renuntat si la denominarea de „psihana- 
lizá", introdusá de Freud, optánd pentru termenul „psiho- 
logie analítica". Ulterior, Toni Wolf, una din cele mai apro¬ 
píate colaboratoare ale sale, a propus termenul „psihologie 
a complexelor" 1 . Fa un examen mai atent constatám cá nici 
unul din cei doi termeni nu da seama cu adevárat de innoi- 
rile majore aduse de Jung: „psihologie analítica" poate fi 
considerat o simplá explicitare a termenului freudian, iar 
„psihologie a complexelor" pune in evidentá doar una din 
contribuidle lui Jung, si anume teoria complexelor, elabo- 
ratá inca din primii ani de activitate. Nici unul nu comunica 
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prin sine ceva despre teoría arhetipurilor sau a tipurilor psi- 
hologice, teorii care-1 individualizeazá cu adevárat pe Jung 
in cuprinsul gándirii psihanalitice. Devine astfel ciar cá ale- 
gerea terminológica pe care o face Jung in 1913, imediat 
dupa desprinderea de Freud, sau cea provenind de la Toni 
Wolf se alimenteazá precumpánitor din surse afective, nu 
intelectuale. 

Sá ne imaginám cá Jung ar citi aceste ránduri si, aflat in 
faza deplinei sale maturitáti teoretice (anii '30—'50), s-ar ará- 
ta dispus sá caute si altá solutie terminologicá pentru a ex¬ 
prima mai fidel specificul ireductibil al innoirilor care-i 
apartin. Tinánd seama de numeroasele autodefiniri pe care 
le avanseazá acum, constráns de criticile venite atát din par¬ 
tea colegilor psihanalisti, cát si din partea reprezentantilor 
teologiei, critici ce pot fi grupate in douá mari categorii 
opuse — „misticism" si „psihologism", este de presupus cá 
cea mai adecvatá titulaturá ar fi „psihologia arhetipurilor". 
Pe de o parte, atát cantitativ, cát si calitativ, teoria arhetipu¬ 
rilor prevaleazá in opera lui Jung fatá de teoria tipurilor 
psihologice, expusá intr-un singur volum (al saselea) din 
cele optsprezece ale editiei Walter (Gesammelte Werke), iar 
pe de altá parte, Jung insusi revendicá pozitia de psiholog. 

Dacá asa stau lucrurile, ipotetica denominare a teoriei 
jungiene i-ar indica mai curánd exterioritatea in raport cu 
filosofía si ar indreptáti discriminarea pe care a instituit-o 
sententios Constantin Noica: arhetipurile lui Jung sunt psi¬ 
hologice, in timp ce arhetipurile lui Eliade sunt ontologice. 
Trecerea in revistá a premiselor filosofice ale operei lui Jung 
(ontologice si epistemologice) va pune in luminá faptul cá 
teoria arhetipurilor nu este o psihologie, ci o filosofie (a spi- 
ritului inconstient), care ar merita pe deplin, datoritá con¬ 
sistente! si consecvcntei interioare, denumirea de „noolo- 
gie abisalá", prima din istoria culturii. De asemenea, pe 
aceastá cale ne-am convinge cá Jung insusi s-a inteles gre- 
sit atunci cánd s-a incadrat printre psihologi. 
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2.1.1. Dimensiunea arhetipala a moralei: 
a priori-ul jungian 

íncep demonstrada cu o tema apropiatá ideatic de subca- 
pitolul anterior, dedicat modului in care trata Freud proble¬ 
ma spiritului inconstient — supraeul sau morala inconstien- 
tá. Fidel conceptiei sale cá natura se opune ireductibil 
culturii, Freud afirma cá partea cea mai solida a moralei 
umane (supraeul) s-a constituit intr-un moment determinat 
al filogenezei umane, moment precedat de o stare de ano- 
mie naturalá, care permitea incestul si crima. Instante mora- 
la care a interzis pentru prima data cele douá pácate capita- 
le ale umanitátii inauguránd evul cultural s-a format prin 
jocul unor forte sufletesti: remuscarea retrospectiva a fiilor 
reuniti cu succes rn vederea eliminárii tiranicului tata al hoar- 
dei primordiale, remuscare indusá de activarea dimensiunii 
pozitive a sentimentelor nutrite fatá de el, le impune, de data 
aceasta din interior, respectarea interdictiilor care mai inain- 
te emanau de la figura paterna. Cum pentru Freud ontoge- 
neza repetá filogeneza, flecare generatie reface rn mic proce- 
sul prin intermediul declansárii si rezolvárii complexului 
Oedip. Valorile care asigurá existente omului in cultura sunt 
recreate in a cela si mod la flecare individ si generatie, exis¬ 
tente cultúrala fiind precédate de existente naturalá. 

Desi rare in contextul operei, referirile lui Jung la tema 
supraeului sunt paradigmatice atát pentru premisele sale fi- 
losofice, cát si pentru diferentele fatá de Freud. ín studiul 
„Cugetul din perspectivá psihologicá", publicat in perioa- 
da deplinei maturitáti teoretice (1958), psihanalistul elvetian 
conteste teza freudianá cá supraeul ar fi o instante dobán- 
ditá si afirmá existente unui nucleu moral preexistent de na- 
turá arhetipalá 2 . Acest nucleu este numit de Jung „moralá 
primará". Coincidenta sa cu „morala secundará", dobándi- 
tá, este doar aparente, diferentele dintre cele douá niveluri 
fiind reveíate de situatiile de conflict al datoriilor. O astfel 
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de situatie este si aceea in care trebuie ales intre respectarea 
cerintei de a nu minti, corespunzátoare codex-ului moral 
dobándit, si cea de a salva viata unui om, inrádácinatá in 
cugetul arhetipal. De flecare data, ne asigurá Jung, mai pu- 
ternicá se va dovedi cerinta cugetului, ceea ce atesta nu 
numai existenta a douá straturi ale moralitátii, ci si rapor- 
tul de forte dintre ele, favorabil dimensiunii arhetipale. 

Caracterul paradigmatic al atitudinii lui Jung se concre- 
tizeazá in primul ránd in depásirea ideii freudiene a opo- 
zitiei dintre natura si cultura. Deoarece Vox-Dei din om este 
de ordinul arhetipului, iar acesta de ordinul instinctului 
(j vattern ofbehaviour), natura devine creatoare de cultura, ín- 
cetánd a-i mai fi, cel putin in anumite zone, un antagonist. 
Gándind astfel, Jung s-a dovedit a fi un reprezentant al se- 
colului XX, in surprinzátoare consonantá cu rezultatele bio- 
logiei comportamentului (etologia) si ale antropologiei fi- 
losofice, bazatá pe biologie, pentru care omul este o fiintá 
cultúrala de la natura, spre deosebire de Freud, care, con- 
sideránd ipoteza unor moduri de comportament innáscu- 
te ca fiind nestiintificá sau chiar misticá, a ramas prizonie- 
rul secolului XIX. Afirmada lui Jung cá „morala exista in 
tóate fórmele de societate; ea este un regulator instinctiv 
care ordoneazá chiar si convietuirea in hoardele de ani- 
male" 3 ar putea figura in oricare dintre cártile lui Lorenz, 
unul dintre intemeietorii etologiei, sau ale lui Irenaus 
Eibl-Eibesfeldt, elevul sau si intemeietorul etologiei umane. 

In al doilea ránd, vorbind despre dimensiunea arhetipa- 
lá a moralei, Jung foloseste termenul „a priori", ceea ce il 
situeazá in vecinátatea kantismului: „morala nu este impu- 
sá din exterior, ci omul o are a priori in sine insusi" 4 . Nu nu¬ 
mai cá nu este o utilizare intámplátoare, ci de o semnifica- 
tivá regularitate, dar ralierea la kantism are un carácter 
programatic. In preambulul eseului dedicat arhetipului in- 
fans, Jung i si trece in revista precursorii, atát din filosofie, 
cát si din stiintá. ín prima categorie, aláturi de Philo Judeus, 



390 


Filosofía ¡nconstientuliii 


la care intálnim chiar termenul arhetip in sensul de imagi¬ 
ne a lui Dumnezeu in om, Dionysus Areopagitul si Augus- 
tin, la care decelám doar id cea, in absenta termenului, sau 
Platón, care, prin teoria ideilor, anticipeazá rezultatele cer- 
cetárilor lui Jung, figureazá Immanuel Kant, in postura de 
cel mai important antemergátor filosofic modern prin teo¬ 
ria categoriilor a priori ale sensibilitátii si intelectului 5 . 

Si pentru cá a venit vorba despre categorii, nu putem 
omite dintre invocárile jungiene ale unor elemente de gan¬ 
diré kantiana pe cea mai importantá: arhetipurile ar fi „ca- 
tegorii ale imaginarului". Cel mai concludent pasaj in acest 
sens il intálnim in studiul „Comentariu psihologic la cartea 
tibetaná a marii eliberári" din volumul XI dedicat religiei: 
„Aceste forme ar putea fi numite si categorii, prin analogie 
cu categoriile logice, care, in calitate de premise indispen- 
sabile ale intelectului, sunt prezente pretutindeni in mod 
constant. Numai cá «fórmele» noastre nu sunt categorii ale 
intelectului, ci ale imaginatiei." 6 

Ideea despre arhetipuri in calitate de categorii este anti- 
cipatá nu numai filosofic, ci si pe linie stiintificá, chiar intr-o 
maniera foarte apropiatá de pozitia lui Jung: in istoria com¬ 
parativa a religiilor, Hubert si Mauss introduc termenul „ca- 
tegorii ale imaginatiei", iar Adolf Bastían pe cel de „idei ele¬ 
mentare sau originare", ceea ce, data fiind formada 
stiintificá a lui Jung, reprezintá o asigurare indispensabilá 
nu numai in fata pericolului singularitátii, ci si al rátácirii 
in speculatie*. 

* Ideea de «categorii ale imaginatiei" il apropie pe Jung de Kant ^i fi- 
losofie mai mult decát ar parea la prima vedere. Dupa Constantin 
Noica, in «deductia transcendentalá", din prima edijie a Criticii 
ratiunii puré, Kant vedea in facultatea imaginatiei rádácina comuna 
a intelectului ^i gándirii. «De^i Kant revine ulterior asupra importan- 
tei acordate imaginatiei, reducánd-o la statutul de facúltate inferioa- 
rá, Heidegger o reabiliteazá din nou, vázánd in ea rádácina comuná 
cáutatá £i facultatea care deschide cátre fiintá, intemeindu-^i o 
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ín sfársit, un alt termen kantian esential preluat de Jung 
este cel de „lucru in sine": experienta terapéutica, indiferent 
dacá este vorba despre nevrotici sau psihotici, il constránge 
pe orice psihanalist sá admita existenta inconstientului, care 
trebuie considerat ca un concept limita „exclusiv" negativ, 
asemeni kantianului „lucru in sine". Intrucát la psihicul in- 
constient nu avem decát un acces mijlocit, prin intermediul 
manifestárilor sale simbolice in constient, nu ne putem per¬ 
mite sá-i dám determinatii pozitive. Singurul lucru pe care-1 
putem face este sá-1 aproximám prin concepte analoage cu 
conceptele referitoare la constient. 

Revenind la termenul „a priori", primul aspect care tre¬ 
buie aprofundat din perspectiva studierii premiselor filo- 
sofice ale operei lui Jung il constituie acceptia in care este 
folosit, ceea ce ar putea da másura unei reale sau doar apa¬ 
rente, superficiale, apropieri de kantism. Spre deosebire de 
intemeietorul criticismului, care intelege a priori -ul prin ra- 
portare la „orice experienta", asa cum reiese din Critica 
ratiunii puré („... vom intelege deci prin cunostinte a priori 
nu pe acelea care au loe independent de cutare sau cutare 
experienta, ci pe acelea care sunt independente absolut de 
orice experienta" 7 ), iar prin constiintá, nu constiinta uma- 
ná, ci constiinta in genere (Bezvusstsein überhaupt), unde am 
putea inelude, de pildá constiinta fiintelor rationale din cos¬ 
mos (Constantin Noica), Jung defineste a priori -ul (arheti- 
pul) ca „modalitáti de functionare si comportament stabi- 
lite prenatal" 8 , raportándu-se implicit la experienta umaná 
ontogenética. 

Inainte de a comenta varianta jungianá a apriorismu- 
lui, sá trecem in revistá explicitárile pe care psihanalistul 

intinsá parte din interpretarea sa pe rolul imaginafiei cáreia ii da o 
functie transcendentalá ^i, cu aceasta, ontologicá" („Kant metafi- 
zica dupa interpretarea lui Heidegger", in Immanuel Kant. 200 de ani 
de la aparitia «Criticii ratiunii puré», Editura Academiei, Bucure^ti, 
1982). 



392 


Filosofía inconstientului 


elvetian ni le oferá din belsug, ca orice autor rapsodic si 
ocazional. Abordánd in maniera personalá relatia dintre 
instinct si inconstient, maniera care, asa cum am vázut, stá 
sub semnul continuitátii dintre natura si cultura, Jung 
cade din nou, in mod inevitabil, peste problemática arhe- 
tipului ca a priori pentru tóate „procesele psihice" ale 
omului. Asemeni instinctelor care predetermina compor- 
tamentul uman, arhetipurile predetermina perceptia si in¬ 
tuida omului, conducánd la produsele cultúrale care-i 
sunt specifice. Concluzia este cá tratarea „psihologicá" a 
instinctelor nu se poate lipsi de arhetipuri. 9 ín studiul de- 
dicat arhetipului matern, implicada de mai sus devine si 
mai explícita, a priori-ul fiind determinat in funche de ex- 
perienta umaná (ontogenética). Cu alte cuvinte, a priori -ul 
este „structura psihicului innáscutá, preconstientá si in- 
constientá a individului" 10 . Apropierea de etologie a con- 
ceptiilor lui Jung redevine aici manifestá, reafirmándu-se 
ideea cá omul nu este o exceptie printre celelalte creaturi. 
Ca si acestea, el este dotat cu o structurá psihicá genética, 
innáscutá, in absenta cáreia cultura ca fenomen caracteris- 
tic nu poate fi inteleasá. 

Dacá admitem, anticipánd asupra dezvoltárilor ulterioa- 
re, cá arhetipurile in calitate de categorii ale imaginarului 
sunt spirit, asa cum categoriile intelectului tot spirit sunt, 
atunci punerea in paralel a viziunii kan tiene si jungiene 
asupra a priori -ului revine la a confrunta douá viziuni de- 
spre spirit. S-ar párea cá la filosoful german este vorba de- 
spre spiritul divin, pentru cá doar acesta este independent 
de orice experientá si poate fi echivalent cu constiinta in ge¬ 
nere, in timp ce Jung pune in joc doar spiritul uman, pre- 
determinat de istoria speciei (filogenezá). Altfel spus, Kant 
s-ar ocupa de fiintá in ea insási (spiritul divin), ar face on- 
tologie, in timp ce Jung ar rámáne la antropologie, preocu- 
pat cum este de spiritul uman (inconstient). ínsá aceastá 
concluzie este valabilá doar pentru o parte a teoriei arheti- 
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purilor, si anume pentru acea parte bazatá pe o conceptie 
biológica despre formarea arhetipurilor. 

2.1.2. Excurs: o perspectiva lamarkista 
asupra formárii arhetipurilor 

Din momentul in care Jung a inregistrat existenta in- 
dubitabilá a unor structuri profunde ale spiritului uman, 
preocuparea pentru descoperirea genezei acestora a de- 
venit o constantá a cercetárilor sale. íntr-o prima etapa, 
care ar putea fi situatá intre 1912, momentul primei cris¬ 
talizan a teoriei arhetipurilor in lucrarea Simboluri ale 
transformara, si anii '30, care marcheazá apogeul maturi- 
tátii creatoare a lui Jung, explicada incercatá este biológi¬ 
ca, £i anume de nuantá lamarkista. Arhetipurile se for- 
meazá, sustine acum psihanalistul elvetian, prin intipári- 
rea in zestrea biológica a unor expedente fundaméntale 
ale speciei om, intipárire care se realizeazá in urma unor 
numeroase repetári. Desi in cuprinsul anilor '30 Jung re- 
nuntá la aceastá ipotezá explicativa, afirmánd cá forma- 
rea arhetipurilor este o problema metafizicá, la care nu se 
poate ráspunde cu mijloacele stiintei, ata samen tul fatá de 
conceptia initialá este atát de puternic, incát vom inregis- 
tra si dupa 1940 frecvente reveniri la punctul de plecare. 
Doar aceastá óptica de inceput diferá prin antropologism 
(biologism) de perspectiva kantiana, in timp ce viziunea 
ultima ii este, asa cum vom vedea, mult mai apropiatá, 
poate chiar coincidentá. 

Considerarea articulatiilor ipotezei lamarkiste va pune 
in luminá anumite insuficiente teoretice care-1 vor fi deter- 
minat pe Jung s-o abandoneze. Prima dintre ele este lega- 
tá de numárul arhetipurilor. In urma unei incursiuni in is- 
toria filosofiei, Jung isi declara nemultumirea fatá de 
parcimonia filosofilor care s-au apropiat de tárámul arheti¬ 
purilor, in primul ránd Platón si Kant, in privinta numáru- 
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lui arhetipurilor. Lui Kant, de pildá, care constituie referinta 
filosófica cea mai importantá a lui Jung, i se reproseazá cá 
ar fi redus numárul arhetipurilor, care sunt categoriile in- 
telectului, la doar douásprezece, ceea ce este extrem de pu- 
tin, dacá tinem seama de o alta afirmatie a sa din acelasi 
context 11 cá tóate conceptele filosofiei au in spate arheti- 
puri. Intr-un studiu ulterior, Jung face o precizare relativá 
la numárul arhetipurilor, care aduce mai multá luminá, dar 
care contrazice ideea mentionatá, din studiul din 1919 („In- 
stinct si inconstient"): „Existá atátea arhetipuri, cate situa- 
tii de viatá tipice. Infinite repetitii au intipárit aceste expe¬ 
dente in constitutia psihicá..." sustine articolul „Conceptul 
de inconstient colectiv" din 1936 12 . 

Cea mai accesibilá formá de intelegere a mai sus-men- 
tionatei contradictii ar fi s-o acceptám ca pe un dat necesar 
al unei opere nesistematice, rapsodice, pentru cá ocaziona- 
le: nu numai repetitiile pe cát de inutile ^i obositoare, pe 
atát de inevitabile, ci si contradictiile tin de conditia frag- 
mentarismului. O altá posibilítate ar fi explicarea aceleiasi 
contradictii prin evolutia autorului. Dacá in 1919, Jung, pra- 
dá entuziasmului propriei descoperiri, este tentat sá vadá 
peste tot arhetipuri, la distantá de 17 ani, restránge numá¬ 
rul arhetipurilor la situatiile fundaméntale pentru specia 
om, ceea ce corespunde mult mai bine ideii lamarkiste de- 
spre transmiterea ereditará a caracterelor dobándite. ín sfár- 
sit, o a treia variantá interpretativá ar fi sá dizolvám con¬ 
tradicha printr-o speculatie mai sofisticatá: Jung nu se 
contrazice cánd impinge spre nelimitat numárul arhetipu¬ 
rilor, pentru cá situatiile umane fundaméntale se imbogá- 
tesc continuu, nu sunt date odatá pentru totdeauna in illo 
tempore. Aceastá posibilítate ar fi coerentá cu modificárile 
introduse treptat de psihanalistul elvetian in teoria arheti¬ 
purilor: aláturi de arhetipurile definitorii pentru intreaga 
umanitate, existá si arhetipuri regionale — rasiale, etnice si 
chiar familiale — care tin de situatii mai noi in raport cu 
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situatiile fondatoare ale umanitátii. Altfel spus, dacá arhe- 
tipurile se intipáresc ori de cate ori se constituie situatii ti¬ 
plee indefinit repetabile, atunci numárul lor va creste con- 
tinuu pe másura evolutiei umanitátii si a aparitiei unor noi 
situatii tipice. Pentru cá Jung nu tematizeazá aceste proble- 
me, il invit pe cititor sá mi se aláture in alegerea variantei 
celei mai plauzibile in raport cu directiile ideatice principa- 
le ale teoriei arhetipurilor. 

Nici reconstituirea modalitátii de formare a arhetipuri¬ 
lor nu este lipsitá de puñete vulnerabile. ín esentá, arheti- 
purile ar rezulta din intipárirea reactiei subiective (fantas- 
me provócate de afect) la fenomene cosmice, biologice, la 
situatii de viatá fundaméntale, de tipul pericolelor, sau la 
tipuri de relatii interumane. Cea mai extinsá ^i explicitá 
analizá este dedicatá de Jung arhetipurilor rezultate din fil- 
trarea subiectivá a fenomenelor cosmice. Acestea nu se in- 
tipáresc direct, nemijlocit, ci, asa cum aratá miturile care le 
exprimá, intr-o formá modificatá. Alternanta zi-noapte, care 
este un fenomen cosmic universal, nu va fi regásitá ca ata¬ 
re in inconstientul colectiv, ci sub forma motivului mitic al 
eroului solar, ceea ce reprezintá o analogie mai mult sau 
mai putin fantasticá cu fenomenul obiectiv. In flecare dimi- 
neatá, un erou divin se naste din apele márii si se urcá in 
carul solar in care strábate bolta cereascá. La capátul dru- 
mului, in vest, il asteaptá un monstru marin, care-1 inghite 
si in a cárui burtá strábate, pe fundul márii, drumul invers. 
Dupá o luptá aprigá cu sarpele noptii, pe care-1 invinge, re- 
useste sá se nascá din nou in dimineata urmátoare. Asadar, 
mitul exprimá mijlocit fenomenul fizic, prin intermediul 
unei distorsiuni umane. Mitul nu este rezultatul unei reflec- 
tári (oglindiri), ci al unei proiectári a ceea ce a fost retinut 
in inconstientul colectiv. 

Douá intrebári ridicá incercarea explicativá a lui Jung. 
Prima este pusá chiar de autor in studiul „Structura sufle- 
tului" din 1928: „De ce psihicul nu inregistreazá procesul 
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real, ci doar fantasma provocatá de fenomenul fizic?" 13 
Ráspunsul pe care-1 gásim in acelasi text este in egalá má- 
surá interesant si plauzibil. Omul arhaic tráieste lumea 
intr-o relatie de „participation mystique", relatie caracteri- 
zatá de indistinctia obiectului £i a subiectului, asa incát 
„ceea ce se petrece in exterior, se petrece si in interior, iar 
ceea ce se petrece in interior, se petrece si in exterior" 14 . Cu 
alte cuvinte, datoritá acestei particularitáti, realitatea psihi- 
cá poate ti inregistratá ca un fel de sintezá a obiectului si a 
subiectului, in care prevaleazá cel din urmá. 

Pentru a-si comunica ideea intr-o forma mai intuitiva si 
mai convingátoare, Jung o ilustreazá printr-un exemplu din 
experienta personalá, ceea ce ii este caracteristic celui care 
accepta cá psihologia este o márturisire si incerca sá fructi- 
fice subiectivitatea pentru obiectivitate. Surprins de un cu- 
tremur extrem de puternic, Jung a tráit sentimentul cá se 
aflá pe spatele unui animal urias, care se scuturá. Prin ur- 
mare, fenomenul fizic trezeste o reactie afectiva puternicá 
asociatá cu o imagine, care se intipáreste in inconstientul 
colectiv ca o posibilitate de reprezentare. 

Cea de-a doua intrebare nu a mai fost formulatá de Jung, 
asa incát nici nu ne putem astepta sá gásim ráspunsul in 
opera sa. Pentru a ne referi la cazul intipáririi fenomenelor 
fizice, ea ar putea suna in felul urmátor: de ce un atare fe- 
nomen se intipáreste intr-un anume fel si nu in altul? De ce 
alternanta zi-noapte este inregistratá de inconstientul co¬ 
lectiv ca mit al eroului solar si nu in cu totul altá formá? De 
ce cutremurul care 1-a speriat pe Jung i-a trezit fantasma 
unui animal care se scuturá si nu altá fantasmá? Ráspun¬ 
sul nu poate fi decát unui singur: pentru cá subiectivitatea 
umaná este dotatá cu o altá grilá, care preexistá arhetipu- 
rilor, imprimándu-le acestora o anumitá orientare. Dacá asa 
stau lucrurile, atunci Jung nu a gásit structura ultimá a ima- 
ginarului, cum credea, ci doar o structurá secundá. De 
altfel, psihanalistul elvetian sesizeazá aceastá dificúltate 
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inca in studiul „Despre psihologia inconstientului" (1917), 
unde sugereazá si o solutie. 

Ca si in studiul din 1928, pe care se bazeazá dezvoltári- 
le anterioare, arhetipul este inteles ca „disponibilitate de a 
produce reprezentári identice sau asemánátoare...", iar for- 
marea arhetipurilor dedusá de aici apare ca intipárire in in- 
constient a „reprezentárii fantastice subiective provócate de 
procesul fizic" 15 . Din comentariul imediat urmátor reiese 
cá Jung are constiinta faptului cá ipoteza sa nu este decát 
un paleativ („desigur aceastá presupunere nu face decát sá 
deplaseze problema, fárá sá o rezolve") si avanseazá spre 
ceea ce mai sus am numit structurá primará. Aceasta ar tre- 
bui cáutatá in particularitátile „sistemului viu in genere", 
care-i constituie esenta. Jung nu se rezumá doar la atát, in 
extraordinara sa tatonare a necunoscutului, stráduindu-se 
sá facá incá un pas mai departe — identificarea uneia din- 
tre dimensiunile fundaméntale ale viului. Ar fi vorba de 
„forte" sau „tendinte" care determiná repetarea acelorasi 
experiente. Chiar dacá „solutia" jungianá este dezamági- 
toare prin vagul si sárácia sa, trebuie remarcat cá dificultá- 
tile propriei gándiri nu-i rámán ascunse si cá intreprinde 
incercári de a le depási. 

Cristalizarea arhetipurilor legate de functionarea orga- 
nismului uman se produce in acelasi mod, adicá prin inti- 
párirea fantasmelor declansate de reactiile afective la viata 
visceralá. Forma in care conditiile fiziologice se reflectá in 
plan arhetipal sau mitic este ilustratá in studiul „Structura 
psihicului", prin cazul sexualitátii. Printre simbolurile care 
exprimá sexualitatea ca arhetip se numárá zeii fecunditátii, 
demonii nesátiosi de plácere, diavolul insusi, cu picioare de 
tap si gesturi necuviincioase sau sarpele. 16 

Situatiile existentiale periculoase, tipice, exterioare sau 
interioare, lasá si ele urme arhetipale sau mitice. Si in acest 
caz formarea urmeazá a ceea si cale: pericolul tipie, respec- 
tiv repetabil, exterior sau interior, afectul producátor de 
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fantasmc, intipárirea acestora ca arhetipuri. Simbolurile ar- 
hetipale care stau la baza miturilor indica legátura lor cu 
prilejul declansator. Balaurii isi au sálasul in apropierea cur- 
surilor de apa, in special la cascado, demonii djin, in deser- 
turile lipsite de apa sau in prápástiile dintre stánci, spirite- 
le mortilor, in desisul pádurii de bambus, nixele trádátoare 
in adáncurile márilor sau in bulboanele ráurilor, torta dis- 
trugátoare a fetisului, in stráini (care pentru populatiile ar- 
haice reprezintá un grav pericol potential). 

ín sfársit, persoanele si relatiile esentiale conduc si ele, 
fot prin intermediul repetitiilor (indefinite), la formarea 
unora din cele mai puternice arhetipuri, cum ar ti arhetipul 
matern, arhetipul patern, arhetipul infans. Triunghiul fami- 
lial se reflecta simbolic in mai multe mitologii £i religii, 
printre care si religia crestiná. Trinitatea consta din tata, fiu 
si duhul sfánt, ultimul numindu-se in timpul crestin prim¬ 
ordial „sofia", care este de natura femininá. Ceea ce inseam- 
ná cá exista un arhetip al nucleului triunghiular al familiei. 

Indiferent care ar ti fost motívele care 1-au determinat pe 
Jung sá remonte la ipoteza explicativa lamarkistá a formá- 
rii arhetipurilor, motive neformulate in vreunul din cele 
optsprezece volume ale operelor sale complete, fapt este cá 
in studiul din 1938, „Aspecte psihologice ale arhetipului 
matern", inregistrám o totalá schimbare de óptica. Nu doar 
o anumitá ipoteza despre formarea arhetipurilor este repu- 
diatá, ci problema in sine cade in atara interesului stiinti- 
fic, fiind redistribuya, ca insolubilá, metafizicii. Dupa ce isi 
reafirma pozitia cá psihicul are structuri a priorice, nederi- 
vabile din exterior (este vorba de ontogenie), Jung avansea- 
zá o idee nouá: „Dacá structura sufletului si elementele sale, 
tocmai arhetipurile, s-au náscut vreodatá, aceasta este o 
problemá metafizicá, la care, din acest motiv, nu se poate 
da un ráspuns." 17 

La o primá vedere, ne aflám in tata recunoasterii unui 
esec — demersul stiintific nu poate da un ráspuns satisfá- 
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cátor la intrebarea referitoare la originea arhetipurilor. Un 
al doilea sens pare a fi devalorizarea metafizicii ca dome- 
niu al intrebárilor fárá ráspuns si al speculatiei incontrola- 
bile. De altfcl, Jung, ca si Freud, se va apara permanent de 
tentatia metafizicii, cáreia, in anumite momente, nu-i va pu¬ 
tea totusi rezista. Din punctul de vedere urmárit in acest 
paragraf, noua perspectiva marcheazá o substantialá apro- 
piere de kantism si implicit o evolutie de la antropologie 
spre ontologie. Dacá biologia nu ne ajutá sá spunem ceva 
consistent despre formarea arhetipurilor, dacá, mai mult, 
ne putem gándi cá ele nici nu s-au format vreodatá, consti- 
tuind preexistentul necreat, atunci psihanalistul ajunge, ca 
si filosoful, sá vorbeascá despre spiritul divin. 

2.1.3. A priori formal san material? 

In opera lui Jung existá o tensiune intre afirmarea ex- 
trem de sustinutá a caracterului formal al a priori-ului ar- 
hetipal, pe de o parte, si insinuarea, dincolo de declaratii, 
a unor elemente de a priori material (determinarea arheti¬ 
purilor sub aspectul continutului), impuse de ipoteza la- 
markistá asupra formárii arhetipurilor. Desigur, este o ten¬ 
siune doar subiacentá, neexplicitá, de care Jung nu a avut 
cunostintá. Din perspectiva stadiului actual al filosofiei si 
biologiei (etologiei), ea poate fi foarte bine pusá in luminá 
si comentatá, pentru o mai buná intelegere a demersului 
jungian. 

Insistenta psihanalistului elvetian asupra caracterului 
formal al arhetipurilor, insistentá care se impune atentiei 
celui angajat intr-o lecturá integralá a operei sale, provine 
dintr-o reactie la criticile care i s-au adus. Dupá cum ne asi- 
gurá editorii seriei de opere complete, termenul „arhetip" 
este folosit abia in studiul „Instinct si inconstient" din 1919, 
de si ideile principale ale teoriei arhetipurilor sunt formú¬ 
late incá din 1912, in lucrarea Simboluri ale transformara. 



400 


Filosofía ¡nconstientiilui 


Pana in 1919 Jung folosise Urbild (imagine originará), pre- 
luat de la Jacob Burckhardt, care-1 utiliza intr-o variantá 
apropiatá, urtümliches Bild, traductibil in limba romana fot 
prin «imagine originará". De aici criticii au dedus cá ar fi 
vorba de reprezentári innáscute, ceea ce 1-a obligat pe Jung 
la numeroase dezmintiri, al cáror laitmotiv este tocmai na¬ 
tura formalá a arhetipurilor. Voi trece in revistá si voi co¬ 
menta cáteva din aceste dezmintiri, care constituie totoda- 
tá variatiuni pe tema definirii arhetipurilor. Faptul cá 
aceste definitii-dezmintiri se concentreazá in volumul IX, 
cu cele douá párti ale sale, nu trebuie sá ne mire, deoare- 
ce aici sunt adúnate cele mai importante texte dedicate 
arhetipurilor. 

ín studiul «Conceptul de inconstient colectiv" elaborat 
si publicat in 1936, definida avansatá de Jung, in scopul de 
a diferentia ciar inconstientul colectiv de inconstientul per¬ 
sonal descris de Freud si Adler, are urmátorul enunt: „Con- 
ceptul de arhetip, care constituie un corelat indispensabil 
al ideii de inconstient colectiv, desemneazá prezenta anu- 
mitor forme in psihic, pe care le vom intálni pretutindeni 
si in tóate timpurile." 18 Pe lángá cáteva precizári termino- 
logice de ordinul sinonimiei (in mitologie, arhetipului ii co- 
respunde termenul „motiv", in etnografie, la Levy Bruhl, 
termenul «reprezentári colective, in cercetarea comparati- 
vá a religiilor, «categorii ale imaginatiei", la Hubert si Ma- 
uss si «idei elementare sau originare", la Adolf Bastian), 
studiul amintit contine cáteva elemente noi fatá de dezvol- 
tárile de páná acum. Cel mai important este corelarea intre 
caracterul formal al arhetipului si universalitatea sa redatá 
prin ideea ráspándirii aceluiasi motiv in tóate timpurile si 
locurile. Din punct de vedere filosofic, avem de-a face din 
nou cu o trásáturá kantianá a gándirii lui Jung, stiut fiind 
cá filosoful german considera cá universalitatea cunoaste- 
rii stiintifice, moralei sau operei de artá este garantatá doar 
de un a priori de ordinul formei, care le intemeiazá. 
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Pentru a-si ilustra ideile despre arhetip ca forma si mo- 
dul in care acesta in-formeazá materialul constient prove- 
nit din experientá, Jung apeleazá la o comparatie foarte re- 
usitá: „Forma sa (a arhetipului) poate fi asemánatá cu 
sistemul de axe al unui cristal, care-i predetermina alcátui- 
rea inca in stadiul solutiei-mamá, fárá a avea o existentá 
materialá." 19 Si asa cum sistemul de axe al cristalului poa¬ 
te fi dedus doar in fuñe tic de modul in care se grupeazá io- 
nii £i moleculele, forma arhetipalá este accesibilá numai 
prin intermediul produsului cultural finit inregistrat de 
constiintá. Ceea ce se transmite ereditar nu este reprezen- 
tarea, ci o forma goalá, o facultas preformandi, o posibilitate 
de a genera reprezentári de un anumit tip. In limbaj psih- 
analitic, aceleasi idei sunt exprimate si in studiul „Despre 
arhetip, cu o specialá considerare a conceptului de anima": 
arhetipul nu poate fi determinat sub aspectul formei in sta- 
re de inactivitate, ci doar in stare de proiectare, adicá atunci 
cánd creeazá o anumitá reprezentare in contact cu materia¬ 
lul sau continutul constiintei. 20 

Dacá ideile jungiene despre relatia indestructibilá intre 
caracterul formal al arhetipurilor si universalitatea produ- 
selor arhetipale, precum si despre relatia dintre forma ar¬ 
hetipalá (inconstientá) si continuturile constiintei proveni- 
te din experientá rámán in perimetrul inspiratiei filosofiei 
kantiene, in schimb incercarea de a biologiza arhetipul, do- 
minantá chiar si in opera de maturitate, o contrazice si-1 im- 
pinge pe psihanalist spre ideea de a priori material (conti- 
nutistic). Astfel, definida arhetipului din „Contributii la 
dimensiunea psihologicá a motivului Kora" — „arhetipu- 
rile sunt forme a priori sau norme biologice ale activitátii 
psihice" 21 — 1-ar fi scandalizat pe Kant care era preocupat 
sá separe spiritul de instinct, in particular, £i de biologicul 
uman (antropologic), in general. Motivul constá in convin- 
gerea lui Kant despre orientarea precumpánitor egoistá a 
instinctului, inclinatiei, ceea ce o exelude de la asigurarea 
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universalitátii (moralei), inclinatie pe care nu ne putem 
baza nici atunci cánd coincide cu regula (morala), deoare- 
ce este o coincidentá doar accidéntala. 

Dacá ar fi avut cunostintá de filosofía lui Max Scheler, 
care combate formalismul kantian, in special in etica, de- 
monstránd posibilitatea existentei unui apriori material (de- 
terminat continutistic), alcátuit de sistemul valorilor, sau 
dacá ar fi tinut pasul cu progresele biologiei, in interiorul 
cáreia s-a dezvoltat, din anii '40, biologia comportamentu- 
lui (etologie), care, din punct de vedere filosofic, ajunge tot 
la concluzia unui a priori material, Jung ar fi putut sá se lase 
in voia tendintelor aliméntate de formada sa stiintificá (me- 
dical-biologicá), fárá riscul de a incálca principalele dezi- 
derate ale filosofiei kantiene. Cu sigurantá, psihanalistul el- 
vetian ar fi aderat fárá rezerve la etologie, pe care o 
anticipeazá in atátea privinte, care, prin morala naturalá, 
inregistreazá o variantá de a priori determinat continutistic. 
Fiecare dinte instinctele morale descoperite de etologi, atát 
in lumea animalá, cát si in lumea umaná, prin metode asi- 
gurate stiintific, constituie o determinatie de continut a a 
priori -ului biologic. Inhibitiile innáscute ale agresivitátii, din 
care se alimenteazá norma „sá nu ucizi", sentimentul de 
milá care le corespunde in plan psihic, altruismul ca dispo- 
nibilitate innáscutá de a actiona pentru un bine supraindi- 
vidual si sentimentul entuziasmului care insoteste anumi- 
te comportamente altruiste, precum si elementele innáscute 
ale „iubirii aproapelui" sunt tot atátea dimensiuni ale unui 
a priori material asigurátor de universalitate. 

Cá lui Jung nu-i erau suficiente arguméntele filosofice o 
demonstreazá incercarea sa de a sustine si biologic ideea 
universalitátii arhetipurilor. Dacá un Kant sau Scheler s-au 
limitat la invocarea unui a priori formal sau, respectiv, ma¬ 
terial, Jung, desi afirmá natura formalá a arhetipurilor, sim- 
te nevoia sá le intemeieze universalitatea si in structura uni- 
versalá a creierului. Sá notám si faptul cá Jung asociazá 
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universalitátii arhetipurilor caracterul lor spiritual. „ín má- 
sura in care creierul omenesc este pretutindeni la fel de di- 
ferentiat, functia spirituala pe care o face cu putintá este co¬ 
lectiva si universalá", afirma el in „Relatiile dintre eu si 
inconstient" din 1920 22 . Aceeasi idee apare, cu variatiuni de 
formulare, atát in studii din aceeasi perioadá, cát si in stu- 
dii ulterioare. In „Despre inconstient" din 1918, este din 
nou prezentá asocierea, extrem de importantá pentru inte- 
legerea psihologiei analitice drept noologie abisalá, dintre 
universalitatea si spiritualitatea arhetipurilor: „Inconstien- 
tul suprapersonal este, ca structurá a creierului, universal 
ráspánditá, spirit «omniprezent» si «atotstiutor»" 23 . lar in 
„Comentariu la «Secretul florii de aur»", din 1929, explica 
unitatea culturii umane dincolo de deosebirile rasiale, nu 
numai a mitologiei si religiilor, ci si a cunoasterii stiintifice, 
tot prin identitatea structurii creierului la toti oamenii. 

Asa cum, odatá angajat pe calea cercetárii experimén¬ 
tale (etapa experimentului asociatiilor, imediat urmátoare 
lui 1900), Jung, animat de curiozitate stiintificá, vizeazá ex- 
haustivul, urmárind, prin procedeul inregistrárii galvano- 
metrice, manifestárile electrice insotitoare ale procesului 
asociativ, tot astfel ideea intemeierii universalitátii arheti¬ 
purilor pe structurá creierului il conduce spre incercarea 
de localizare mai precisá a arhetipurilor si de probare ex- 
perimentalá. Argumentul experimental in favoarea inrá- 
dácinárii cerebrale a inconstientului colectiv ii este furni- 
zat de un grup de cercetátori americani care au provocat 
prin excitarea trunchiului cerebral (Hirnstamm) halucina- 
tii vizuale de ordin arhetipal. Accleasi viziuni le avea su- 
biectul (un caz de epilepsie) £i in mod spontan, ca simp- 
tom prodromal al crizei epileptice. Motivul geometric, 
numit de Jung cuadratura cercului (pátrat inscris in cerc 
sau cerc inscris in pátrat) face parte dintre manifestárile 
simbolice ale arhetipului sinelui (arhetipul totalitátii psihi- 
ce intégrate armonic), activat in situatii de restriste psihicá. 
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in scop defensiv (ordonator) 24 . ín sfársit, in scrierile mici 
dedícate simbolismului din volumul XVIII, Jung conside¬ 
ra cá aspectul fiziologic din spatele arhetipurilor trebuie 
cáutat in zonele subcorticale, care nu pot fi contrólate de 
vointá sau ratiune. 

Chiar dacá oscilada intre filosofie ^i biologie produce 
tensiuni ascunse in opera lui Jung, nu pot incheia acest pa- 
ragraf fárá a sublinia actualitatea incercárilor lui Jung de a 
córela structura si activitatea creierului cu viata spiritului, 
actualitate pe care proliferarea in ultimii ani a neurostiin- 
telor o pune cu prisosintá in valoare. 

2.1.4. íntre psihologism si rnisticism: 
problema reductionismului 

Antireductionismul lui Jung, a treia implicatie a pozitiei 
sale in privinta moralei inconstiente (supraeul), este extrem 
de important pentru definirea sa filosófica. Aláturi de noua 
óptica asupra raportului natura-cultura, care pune accen- 
tul pe momentul de continuitate (natura contine spirit, pen¬ 
tru cá arhetipurile sunt de ordinul instinctelor) si de plasa- 
rea arhetipurilor sub semnul unui a priori de tip formal, 
ceea ce ii conferá universalitate si deci spiritualitate, ple- 
doaria pentru autonomia geneticá a spiritului (si sufletu- 
lui) contureazá o viziune care corespunde cerintelor onto- 
logiei contemporane lui Jung, cerinte formúlate de un 
Ludwig Klages sau Nicolai Hartmann. Straturile fiintei sunt 
ireductibile unul la altul — psihicul nu poate fi derivat din 
biologie, asa cum spiritul nu este deductibil din psihic, in- 
teresul lui Jung concentrándu-se in special asupra autono- 
miei genetice a spiritului. 

Asa cum a reiesit din subeapitolele 10 si 11 din capitolul 
al II-lea: «Hermenéutica psihanaliticá: impuritatea spiritu¬ 
lui", Freud se raporta reductionist atát la moralá, cát si la 
religie, contestándu-le, ca domenii ale spiritului, autono- 
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mia genética, desi le recunostea autonomia functionalá, de- 
rivándu-le din tendintele sufletesti care alcátuiesc conste¬ 
lada oedipianá (filogeneticá si ontogenética). Prin afirma¬ 
da cá morala in esentialitatea sa este arhetip, adicá spirit 
inconstient, Jung afirma de fapt existenta unui principiu 
spiritual independent de psihic. Conceptia jungianá, califi- 
catá de Freud si freudieni drept „misticism", se va dezvol- 
ta in statornicá disputa cu reductionismul intemeietorului 
psihanalizei. 

In pliná adeziune entuziastá la freudism, Jung serie, in 
1908, un studiu al cárui titlu suná foarte psihiatric — „Con- 
tinutul psihozei" —, dar care se ocupa pe multe pagini de 
compararea „metodei analitic reductive" cu „metoda con¬ 
structiva", ceea ce constituie un demers prin excelentá filo- 
sofic, foarte asemánátor ca intentionalitate si optiune cu stu- 
diul lui Max Scheler „Metoda transcendentalá ^i metoda 
psihologicá". Ideea céntrala la Jung, ca si la Scheler, este re- 
cunoasterea autonomiei genetice a spiritului, a ireductibi- 
litátii sale la psihic. Din acest punct de vedere, pasajul esen- 
tial din textul lui Jung este urmátorul: „Nevoile religioase 
si filosofice ale umanitátii, pe care metoda reductivá cauta, 
ghidándu-se dupa principiul «nimic mai mult decát», sá le 
inlocuiascá prin aspecte mai elementare ( Elementareres ), tre- 
buie recunoscute ca atare si acceptate ca dimensiuni consti- 
tutive, dacá vrem sá abordám constructiv esenta názuinte- 
lor sufletesti." 25 ín studiul scris peste 16 ani „Psihologie 
analiticá si educatie" ideea este reluatá si sustinutá cu ar¬ 
gumente convingátoare. Faptul cá existá popoare primiti- 
ve care au religie, desi fenomenul atát de caracteristic pen- 
tru omul european al refulárii sexuale este absent, precum 
si faptul cá animalele, a cáror sexualitate este neatinsá de 
culturá, au capacitáti artistice ne obligá sá admitem prezen- 
ta unui instinct artistic, respectiv religios la om, care dau 
nastere unor produse spirituale independent de continutu- 
rile sexuale refulate. 
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Ca metodá stiintificá a psihanalizei freudiene si a psi- 
hologiei experiméntale, metoda reductivá nu este lipsitá 
de merite, pe care Jung nu va ezita, in alte studii, sá le re- 
liefeze; in privinta produselor spiritului, ea este in cel mai 
bun caz unilateralá, scápánd din vedere totalitatea operei 
care este mai mult si altceva decát suma pártilor compo¬ 
nente, asa cum in psihologie orientarea sa este doar retros¬ 
pectiva, scápánd din vedere viitorul, care nu poate fi obti- 
nut fárá rest din trecut. Aplicarea metodei reductive la ana¬ 
liza produselor culturii ar conduce la rezultate nu doar 
partíale, ci si false, pe care Jung le subliniazá prin reduce- 
re la absurd: „Cineva care-1 intelege obiectiv pe Faust, cu 
alte cuvinte cauzal, acela va intelege o catedralá gótica din 
punct de vedere istoric, tehnic si in ultima instantá, de ase- 
menea, din punctul de vedere al mineralogiei." 26 Cu alte 
cuvinte, ceea ce scapá metodologiei analitic-reductive este 
tocmai valoarea estética, dimensiunea spiritualá specificá 
a operei de arta. 

In schimb, metoda numitá neinspirat de Jung „construc- 
tivá" tiñe seama, in psihologie, de dimensiunea prospecti¬ 
va, prezentul sufletesc nefiind doar un produs al trecutu- 
lui, ci si o expresie simbólica a viitorului, iar in cercetarea 
culturii, de ireductibilitatea spiritului. Pentru cá recunoas- 
te si elaboreazá complicatul si superiorul, metoda construc¬ 
tiva ar putea fi foarte bine desemnatá cu termenul lui Sche- 
ler de „metodá noologicá". Spre deosebire de metoda ana- 
litic-reductivá, care se revendicá de la stiintá si se vrea 
obiectivá, metoda constructiva este in mod asumat specu- 
lativá si subiectivá, ceea ce o deosebeste de speculatia sco- 
lasticá a Evului Mediu care se pretindea obiectivá. 

Filonul antireductionist deschis in 1908 este exploatat in 
continuare, cápátánd in 1912 nuante mai direct antifreudie- 
ne. Intr-o terminologie nefixatá, care cautá fárá succes de- 
numirea cea mai potrivitá pentru perspectiva jungianá, este 
vizatá reducerea muzicii la dimensiunea sexualá originará. 
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ín studiul de sintezá intitulat „íncercare de prezentare a te- 
oriei psihanalitice", Jung admite originea sexuala a muzi- 
cii in termeni surprinzátor de categorici — „dacá in privin- 
ta originii sexuale a muzicii nu poate exista nici un du- 
biu..—, dar contesta cá aceasta ar fi epuizatá de originea 
sa. Din punct de vedere „descriptiv", adicá al situatiei ac¬ 
túale, incontestabila origine sexuala s-a estompat, asa incát 
intentia de a trata muzica doar prin prisma categoriei sexu- 
alitátii ar fi lipsitá de gust si de valoare 27 . Scris in momen- 
tul desprinderii de Freud, textul din 1912 pare a face un pas 
inapoi fatá de articolul din 1908 prin admiterea originii psi- 
hosexuale a unei forme de arta, dar sustine mai transant cá, 
cel putin sincronic, muzica nu poate fi inteleasá ca o mani¬ 
festare a sexualitátii. 

Astfel de oscilatii sunt destul de frecvente pana in pe- 
rioada deplinei maturitáti a anilor '30-'40, cánd Jung i si cla¬ 
rifica optiunea noologicá. Articolul din 1929 „Problemele 
psihoterapiei moderne" exprima un freudism amendat, 
subliniind meritele istorice ale metodei analitic-reductive. 
Principalul cástig rezultat din iluminismul freudian alimen- 
tat de perspectiva genética ar fi o nouá viziune asupra omu- 
lui, care ii recunoaste si partea intunecatá. „Chiar si cele mai 
puré si mai sfinte conceptii ale omului sunt edifícate pe te- 
melii profunde si intunecate", sustine Jung intr-un limbaj 
pe cát de freudian, pe atát de imprecis. Contextul mai larg, 
unde Jung vorbeste metaforic despre casa culturii care nu 
se poate construi incepánd cu acoperisul si despre faptul 
cá tot ceea ce existá incepe cu simplul si rudimentarul, ne 
autorizeazá sá considerám cá in acest moment Jung adera 
la conceptia freudianá a originii nonspirituale a spiritului. 
Repudiate erau doar excesele lui Freud, care ar refuza spi¬ 
ritului orice autonomie: „Gresim doar dacá impártásim opi¬ 
ma cá lumina nu mai existá, pe motiv cá poate fi explicatá 
prin intuneric. Aceasta este o eroare regretabilá, cáreia 
Freud ii cade pradá." 28 
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Cel mai psihologist moment al lui Jung se inregistreazá 
in lucrarea Tipurile psihologice publicatá in 1921. Aid nu vom 
intálni un psihologism de nuantá frcudiana, care sá derive 
spiritul din singularitatea istoriei sufletesti individúale, ci 
unul pe care 1-am putea numi „tipologic". Filosofía nu este 
doar influentatá, ci chiar produsá de constitutia psihicá a 
individului. Cum exista cáteva tipuri de constitutie psihi¬ 
cá, psihologismul in discutie este unul al particularului. Au- 
dienta intotdeauna partíala, niciodatá unanimá, a orientá- 
rilor filosofice s-ar explica tocmai prin ecoul pe care-1 au la 
cei care fac parte din acela^i tip psihologic cu initiatorul 
orientárii respective. 

In ceea ce pri veste únele orientári mari ale istoriei filo- 
sofiei, nominalismul, care sustine cá universaliile (frumo- 
sul, binele, adevárul etc.) sunt simple „nume" (cuvinte), re¬ 
ale fiind doar lucrurile, este expresia clara a tipului psihic 
extravertit, la care accentul principal se pune pe obiect, pe 
exterioritate. Dimpotrivá, realismul, a cárui devizá era uni¬ 
versa lia ante rem, este produsul tipului introvertit, la care in- 
teresul principal este acordat interioritátii, activitátii inte- 
lectului, generatoare de concepte. Apolinicul si dionisia- 
cul — cele douá atitudini majore ale spiritului elin descri- 
se de Nietzsche in Nasterea tragediei — corespund tipului 
introvertit intuitiv, deoarece deriva din perceptia imagini- 
lor interioare de frumusete, másurá, echilibru si, respectiv, 
tipului extravertit senzorial caracterizat de o expansiune 
senzorialá spre lumea exterioará. Dintre personajele impor¬ 
tante ale istoriei filosofiei, Jung se opreste la Tertulian si Ori- 
gene. Primul este un reprezentant al tipului introvertit, la 
care predomina gándirea, functia secundará fiindu-i, con- 
form tipologiei jungiene, senzorialitatea. Intálnirea cu cres- 
tinismul 1-a obligat sá renunte la functia sa principalá, fapt 
exprimat de celebra formulá credo quia absurdum est, si sá 
acorde preeminentá functiei sale secundare (simtirea). Cel 
de-al doilea este un exponent al tipului extravertit, axat pe 



Noologia abisalá 


409 


raportarea la obiect, care poate fi exprimatá simbolic si de 
relatia sexuala. Si in cazul sáu, crestinismul i-a impus re- 
nuntarea (prin castrare efectiva) la atitudinea fundaménta¬ 
la a tipului sáu psihologic. 

Incepánd cu anii '30, Jung revine la antireductionismul 
ferm din 1908, interesul combativ concentrándu-se in jurul 
problemei religiei, nu numai pentru cá reductionismul 
freudian este in acest domeniu extrem de virulent, ci si pen¬ 
tru cá teologii au vázut in teoria arhetipurilor, o variantá a 
psihologismului. Necesitatea de a se diferentia de Freud, 
pentru a iesi de sub incidenta psihologismului, il obligá pe 
Jung sá se opreascá mai mult asupra reductionismului care 
vizeazá religia. Ca orice reductionism, psihologismul 
freudian asimileazá o regirme a spiritului — religiosul — 
unei zone nonspirituale, care tiñe de suflet — elemente ale 
psihosexualitátii infantile: religia nu este altceva decát o ex- 
presie deghizatá a tendintelor oedipiene refulate. Dupá 
Jung, si Adler se raporteazá reductionist la religie, inlocuind 
doar continutul psihosexual al refulatului cu unul care tiñe 
de vointa de putere. 

Al doilea aspect al psihologismului, extrem de impor- 
tant din punct de vedere teologic, in timp ce primul intere¬ 
sa mai ales filosofía, neagá existenta lui Dumnezeu. Dru- 
mul páná in acest punct final ar avea urmátoarele etape: 
reducerea unui factor spiritual (Dumnezeu) la un factor 
nonspiritual psihic (psihosexualitatea sau vointa de putere 
refulate); avánd doar realitate psihicá, Dumnezeu ca reali- 
tate onticá este o simplá iluzie, care trebuie depásitá. Iatá 
in esentá ideatia lucrárii lui Freud Viitorul unei iluzii. 

Incercarea lui Jung de a se strecura printre Scilla misti- 
cismului si Caribda psihologismului, desi dificilá, a fost in- 
cununatá de succes. Pe de o parte, demersul sáu nu este re¬ 
ductionist: ca simbol arhetipal, religia nu mai este echiva- 
lentá cu o realitate nonspiritualá, arhetipul pe care-1 expri- 
má fiind de naturá spiritualá. Pe de altá parte, judecátile 
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metafizice sunt suspéndate: faptul cá exista un arhetip al 
divinitátii nu autorizeazá nici judecátile pozitive, nici ju- 
decátile negative asupra existentei lui Dumnezeu. In im- 
portantul studiu programatic „Psihologie si religie", pu- 
blicat in 1940, gásim urmátorul pasaj sintetic si semnifica- 
tiv: „Ar fi o grescalá regretabilá dacá cineva ar considera 
ideile mele drept o dovadá pentru existenta lui Dumne¬ 
zeu. Ele dovedesc doar prezenta unei imagini arhetipale a 
lui Dumnezeu. lar aceasta e tot ce putem spune psihologic 
despre Dumnezeu." 29 

Si mai clara este pozitia jungianá in referirea la moti- 
vul imaculatei conceptii. Interesul psihologiei ca demers 
stiintific, cánd abordeazá un asemenea motiv, se limitea- 
zá la a-i inregistra existenta ca fenomen psihic, fárá a se 
preocupa dacá este adeváratá sau falsá intr-un sens anu- 
me. Subiectivitatea existentei psihice se poate transforma 
in obiectivitate dacá o idee este impártásitá nu doar de 
un individ, ci de un grup de oameni. Prin obiectivitate, 
Jung intelege inrádácinarea ideii respective in inconstien- 
tul colectiv, si nu derivarea sa dintr-o realitate transcen- 
dentá. Pentru cá figurile „metafizice" din religie sunt pro- 
iectii ale lumii interioare a omului, ele nu au o semnifica- 
tie metafizicá realá atáta timp cát nu stim care este natu¬ 
ra ultimá a arhetipurilor (psihicului). Fiind confien t cá 
opereazá cu reprezentári ale lui Dumnezeu, adicá doar 
cu imagini umane si renuntánd la orice pretentii metafi¬ 
zice, Jung se considerá, pe buná dreptate, absolvit de psi- 
hologism. 

Abstinenta metafizicá ii este impusá lui Jung de o res¬ 
pectare consecventá a optiunii stiintifice. „Pentru cá sunt 
medie si specialist in boli psihice, punctul meu de plecare 
nu este o credintá, ci psihologia lui homo religiosus, adicá a 
omului care ia in considerare anumiti factori care-1 influen- 
teazá pe el si starea sa generalá." 30 Cum optiunea stiintifi- 
cá nu este doar o chestiune de atitudine, ci si una practicá. 
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Jung tiñe sá precizeze cá sursa cunostintelor sale este una 
empírica, si anume practica psihoterapeuticá. 

Detasarea depliná de Freud, pe care i-o aduce lui Jung 
maturitatea teorética, se concretizeazá nu numai in conso- 
lidarea pozitiei antireductioniste, ci si in tentativa de a (-si) 
oferi o explicare mai cuprinzátoare (socio-culturalá) a re- 
ductionismului celui care a inventat psihanaliza. Atitudi- 
nea sa reductiv-negativá cáreia i se recunosc, cum am vá- 
zut, si implicatii pozitive, ar fi in intregime o reactie la evul 
victorian. In studiul „Sigmund Freud ca fenomen istori- 
co-cultural" din 1932, Jung defineste secolul al XlX-lea ca o 
„epocá a refulárii": revolutiile politice au fost invinse, in- 
cercárile de eliberare moralá au fost inábusite de opinia pu¬ 
blica burghezá, iar filosofía critica a secolului al XVIII-lea a 
fost inlocuitá de incercári sistematice de a gándi lumea 
dupa un model medieval. Modul in care iluminismul reu¬ 
ses te totusi sá se manifesté este materialismul stiintific si 
rationalismul, in spiritul cárora se formeazá si Freud. Me- 
toda reductivá a lui Freud, care cauta sá descopere ce se aflá 
dincolo de fatadá, sá gáseascá continutul refulat din feno- 
mene complexe cum ar fi arta, filosofía sau religia, conti- 
nut care nu poate fi decát de naturá sexualá pentru cá mo- 
rala victorianá reprima cu predilectie sexualitatea, exprimá 
excelent óptica iluministá. Paradigmatic se regáseste aceas- 
ta in Viitorul unei iluzii, cartea dedicatá de Freud religiei. 

Imaginea omului care se degajá din scrierile lui Freud 
este si ea impregnatá de un spirit demistificator si fatalmen¬ 
te negator: „Calitátilor constiente ale omului, falsifícate de 
evul victorian, le corespund dedesubturi intunecate, res- 
pectiv párti refulate ale sexualitátii infantile." 31 Intr-un cu- 
vánt, inclinatiei victoriene de a vedea totul in roz, Freud i-a 
ráspuns prin exagerarea contrará de a vedea totul in negru. 
Abordarea omului dinspre patologic si cantonarea in cau- 
zalitatea „cronicii scandaloase" ar fi manifestári ale acele- 
iasi tendinte. 
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2.1.5. Spirit, suflet, corp 

Ideea cá arhetipul este spirit a fost avansatá si utilizatá 
in paragrafele anterioare. Deoarece ea este decisiva pentru 
demonstrada mea cá psihologia analiticá este de fapt noo- 
logie abisalá, o reiau aici prezentánd sintetic si coerent de¬ 
claradle si arguméntele prin care este sustinutá de Jung. ín 
másura in care imi va sta in putintá, le voi comenta din per¬ 
spectiva filosofiei inconstientului. Incep cu declaradle, pen¬ 
tru a má opri apoi asupra argumentelor. 

Un pasaj semnificativ despre arhetip ca spirit in contex- 
tul distinctiei pe deplin asúmate intre spirit, suflet, corp, 
asumare care nu este stráiná, se pare, de lectura cártii lui 
Ludwig Klages Der Geist ais Widersacher der Seele, mentio- 
natá in cáteva ránduri, contine studiul «Considerad teore- 
tice asupra esentei psihicului", ale cárui ambitii filosofice 
sunt ciar ilústrate de titlu. „Asa cum «psihicul infrarosu», 
adicá sufletul instinctual, biologic, serie Jung in studiul din 
1946, trece treptat in procésele vitale fiziologice ^i prin 
aceasta in sistemul conditiilor chimice ^i fizice, tot astfel 
«psihicul ultraviolet», adicá arhetipul, este un domeniu 
care, pe de o parte, este lipsit de caracteristicile fiziologiei, 
iar pe de altá parte, nu poate fi, in fond, considerat nici ca 
psihic, desi se manifestá psihic... Desi nu cunoastem vreo 
formá de existentá care sá nu fie, pentru noi, mediatá psi¬ 
hic, nu tóate sunt de naturá psihicá... Deoarece in-sinele si 
pentru sinele arhetipurilor ne este necunoscut, ele fiind to- 
tusi percepute ca un factor eficient spontan, nu ne rámáne 
decát sá le considerám, in conformitate cu actiunea lor prin- 
cipalá, drept «spirit»." 32 Sá notám, aláturi de ideea centra- 
lá referitoare la natura spiritualá a arhetipului, caracterul 
ipotetic al acestei idei. 

Sensul in care Jung foloseste termenul spirit este clarifi- 
cat in importantul studiu „Contributii la fenomenología 
spiritului in basm", din volumul al IX-lea, dedicat in intre- 
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gime arhetipurilor. Spiritul care se manifestá si ca arhetip 
(arhetipul spiritului sau sensului) este o realitate autónoma 
genetic in raport cu materia si psihicul, ceea ce ii contera 
un rang ontologic egal cu al acestora: „Nu omul a creat spi¬ 
ritul, ci acesta este premisa creativitátii sale, cel care face cu 
putintá perseverenta, entuziasmul si inspirada. Insá spiri¬ 
tul impregneazá atát de puternic fiinta umaná, incát omul 
este tentat sá creada cá el este creatorul spiritului si cá il 
controleazá. In realitate, fenomenul originar al spiritului se 
ínstápáneste asupra omului, si anume tot asa cum lumea 
fizicá, in aparenta obiectul dócil al intentiilor umane, limi- 
teazá libertatea umaná in mii de chipuri, devenind obse- 
dantá idee-torta." 33 

Si pentru cá ne aflám la capitolul declaratiilor progra- 
matice de ordin filosofic, nu este lipsit de interes modul in 
care Jung apreciazá destinul spiritului si al sufletului in cul¬ 
tura occidentalá si orientalá. In timp ce in Orient spiritul 
si-a pástrat semnificatia metafizicá, de principiu cosmic si 
de „esentá a fiintei", in Occident „desacralizarea spiritului 
s-a impus treptat incepánd cu Evul Mediu, ceea ce a con- 
dus la statutul actual de simplá functie psihicá. Si cum 
functiile psihice sunt supuse influentelor reciproce, ideea 
conditionárii psihice a spiritului s-a impus intr-atát, incát 
spiritul si-a pierdut universalitatea. Interiorizarea spiritu¬ 
lui s-a insotit cu o devalorizare a sufletului, care a devenit 
ceva personal, subiectiv, neinsemnat, prin urmare, inferior, 
cu un cuvánt al lui Constantin Noica, „sufletel". In prelun- 
girea ideilor lui Jung, putem considera cá subiectivizarea 
spiritului si devalorizarea sufletului constituie, prin slábi- 
rea reperelor obiective, pe de o parte, si prin dispretuirea 
singularului, pe de altá parte, douá din premisele cultúra¬ 
le ale totalitarismului. 

Revenind la programul filosofic al lui Jung, nu putem sá 
trecem cu vederea un pasaj foarte reusit ca expresie din 
„Psihologia transferului"(1946). Aici, inconstientul colectiv 
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apare ca „spiritul naturii chtonice, care confine imaginile 
arhetipale ale Sapientia Dei" 34: . Suferind de hipertrofia con- 
stiintei produse de cultura, omul european, care este pe cale 
sá-si piardá rádácinile naturale, se sperie cánd este confrun- 
tat cu chipurile lui Dumnezeu care se ridicá din adáncuri- 
le mamei telurice. 

Tot pe linia asigurárii statutului de spirit pentru arheti- 
puri trebuie retinutá grija lui Jung de a evita, in cuprinsul 
ipotezei lamarkiste despre formarea lor, impurificarea in- 
constientului colectiv cu elemente nonspirituale: ceea ce se 
intipáreste sub forma mostenirii biologice sunt procésele 
spirituale ale sirurilor de antecesori, procese care se actua- 
lizeazá la individul contemporan tot ca procese spirituale. 
„Spiritul ca principiu eficient al masei ereditare consta din 
suma spiritelor strámosilor, a tatilor nevázuti..." 35 

La arguméntele pe care Jung le-a invocat pana acum in 
favoarea ideii cá arhetipurile sunt spirit, respectiv univer- 
salitatea arhetipurilor si autonomia lor genética in raport 
cu sufletul sau corpul, ambele derívate din aprioricitatea 
arhetipurilor, studiul „Conceptul de inconstient colectiv" 
(1936) adaugá inca unul, si anume obiectivitatea arhetipu¬ 
rilor. Inconstientul colectiv este comparat nu numai cu in- 
constientul personal, ci si cu constiinta. Spre deosebire de 
ultímele douá, care sunt in egalá másurá subiective, incon¬ 
stientul personal nefiind pentru Jung altceva decát o suma 
de continuturi constiente scufundate in uitare, inconstien¬ 
tul colectiv este suprapersonal si nu datoreazá nimic expe- 
rientei individúale. Obiectivitatea sa deriva tocmai din fap- 
tul cá arhetipurile care-1 compun inmagazineazá experien- 
tele fundamenale ale speciei umane. Ca si imiversalitatea, 
obiectivitatea ahetipurilor este un corolar al aprioricitátii. 

Dacá cititorul care m-a urmárit páná aici gáseste convin- 
gátoare arguméntele jungiene, extrase din risipirea unei 
opere imense, atunci ipoteza pe care am propus-o initial 
poate fi consideratá confirmatá: pentru cá se ocupá de 
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spiritul inconstient, si nu de sufletul inconstient, teoría lui 
Jung nu este psihologie abisalá, ci noologie abisalá. Insis¬ 
tente psihanalistului elvetian de a se reclama de la psiho¬ 
logie poate fi rezultatul unei autointelegeri gresite sau al te- 
merii de a-^i declara deschis apartenenta la filosofie, ceea 
ce 1-ar fi expus reprosurilor de nestiintificitate. 

Soliditatea premiselor filosofice pe care se sprijiná ope¬ 
ra lui Jung este ilústrate si de preocuparea sa de a respin- 
ge nu numai psihologismul, ci ^i reducerea psihicului la 
materie (corp). Voi prezenta, ca si in cazul redárii atitudinii 
jungiene referitoare la autonomía geneticá a spiritului, mai 
intái declaratiile si apoi arguméntele care le sustin, de pu- 
tine ori ele aflándu-se in aceleasi studii. Cele mai transan¬ 
te afirmatii le intálnim in articolul „Principiile psihotera- 
piei" din 1935. Pentru cá este vorba de declaratii programa- 
tice, voi reproduce integral pasajul semnificativ. „Sufletul 
uman nu este nici o problemá psihiatricá, nici una fiziolo- 
gicá si nici mácar una biologicá. El este o problemá psiho- 
logicá. Sufletul constituie un domeniu pentru sine, cu par- 
ticularitátile sale ireductibile. Esenta sufletului nu poate fi 
derivatá din principiile altor domenii ale cunoasterii, fárá 
a violenta natura psihicului. El nu poate fi identificat nici 
cu creierul, nici cu hormonii, nici cu vreunul din instincte, 
ci trebuie recunoscut ca un fenomen sui-generis." 36 

Reductionismul materialist este virulent atacat in „De- 
spre energética sufletului" din 1928. Psihicul nu poate fi 
considerat o secretie a creierului, asa cum fierea este o se- 
cretie a ficatului. De aceea, psihologia care considerá psihi¬ 
cul ca simplu epifenomen ar trebui sá se intituleze mai cu- 
ránd fiziologia creierului si sá-^i limiteze pretentiile la 
posibilitátile modeste pe care le oferá o astfel de psihofizio- 
logie. Asa cum viata nu poate fi tratatá drept un epifeno¬ 
men al chimiei organice, nici psihicul nu poate fi considerat 
un epifenomen al creierului, de si este legat de functionarea 
acestuia. 37 
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Pentru Jung, psihicul este un domeniu median destul de 
bine delimitat, atát „in jos", fatá de sfera fiziologicá, a in- 
stinctului, cát si „in sus", fatá de sfera spiritului. Psihicul 
ar incepe acolo unde „functia" se elibereazá de condiciona¬ 
dle interioare si exterioare si devine disponibilá pentru o 
utilizare libera. In partea superioará, psihicul devine spirit 
cánd „functia" se detaseazá de scopurile instinctuale origi¬ 
nare, care-si pierd influenta ca motive ale vointei. Nu ar fi 
vorba de o modificare a naturii energiei (dezacord aluziv, 
neexplicitat la adresa conceptului freudian de sublimare), 
ci doar a utilizárii sale pentru alte scopuri, independente in 
raport cu instinctele 38 . 

Arguméntele cele mai convingátoare in favoarea auto- 
nomiei genetice si functionale a psihicului in raport cu cor- 
pul sunt furnizate, in opinia lui Jung, de fenomenul „sin- 
cronicitátii" studiat in anii '40-'50, adicá al conexiunii cu 
sens, dar ocazionale, a fenomenelor psihice si fizice. Sincro- 
nicitatea face inútil principiul cauzal in explicarea relatiilor 
dintre psihic si creier si náruie ideea paralelismului psiho- 
fizic. Verificarea experiméntala a sincronicitátii este asigu- 
ratá, dupa Jung, de cercetárile lui Rhine asupra perceptii- 
lor extrasenzoriale. íncercárile de a testa capacitatea 
subiectilor de a „ghici" ce anume carte de joc intoarce ex- 
perimentatorul aflat dupa un ecran, intr-o alta incápere sau 
chiar intr-un cu totul alt loe, au condus la rezultate surprin- 
zátoare. La 800 de testári pentru flecare subiect s-au obti- 
nut 6,5 reusite la 25 de cárti, ceea ce reprezintá un procent 
cu 1,5 mai mare decát sansa probabilisticá. Cum legátura 
cauzalá era exclusa, pentru cá nu s-a putut stabili vreo for¬ 
ma de transmitere de energie, a fost evidentiatá importan¬ 
te stárii psihice a subiectului. Emotia provocatá de aparen¬ 
ta imposibilitate a sarcinii s-a dovedit decisiva pentru 
rezultate: „ghicirea" cártilor nu este consecinta observárii 
acestora, ci a concentrárii spre interior, a alterárii constiin- 
tei, care face posibil accesul la inconstientul colectiv; odatá 
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activat, acesta are tendinta sá pátrundá in constiintá si sá 
aducá cu el o cunoastere preexistentá a fenomenului fizic, 
ceea ce presupune relativizarea pana la anulare a notiuni- 
lor de spatiu si timp, valabile pentru lumea corpurilor fizi- 
ce, dar inoperante pentru psihicul inconstient. 

In atara fenomenelor de telepatie, a unor situatii el inice, 
cum ar ti coincidenta, adesea invocatá de Jung, a relatárii 
de catre o pacienta a visului din noaptea anterioará sedin- 
tei in care primea un scarabeu de aur cu pátrunderea in ca¬ 
mera de psihoterapie a unei insecte din specia cetonia aura- 
ta, inruditá cu scarabeul, psihanalistul elvetian cauta 
confirmári ale sincronicitátii in astrologie sau in tehnicile 
divinatorii din I. Ging, care concentreazá filosofía chinezá, 
conform cáreia unitatea naturii, pierdutá de filosofía si sti- 
inta occidentale, explica simultaneitatea semnificativá intre 
un fenomen psihic si unul fizic. Sensul constituie liantul in¬ 
tre lumea interioará si lumea exterioará. Cum sincronicita- 
tea atribuie corpurilor proprietáti psihoide, ceea ce o poa- 
te transforma intr-o a patra categorie aláturi de spatiu, timp 
si cauzalitate, ne aflám in fata celui mai hotárát pas fácut 
de Jung pe teritoriul filosofiei. 39 

2.1.6. Metapsihologia jungiana 

Printre caracteristicile comune in mod constant lui Jung 
si Freud, dincolo de deosebiri si opozitii, se aflá si atitudi- 
nea ambivalentá fatá de filosofie in genere si fatá de ceea 
ce Jung numea „metafizicá", in particular. Ca si Freud, Jung 
se declara a fi un cercetátor animat de cerintele stiintei, dar 
asemeni inainte-mergátorului sau nu va reusi sá reziste ten- 
tatiei metafizicii sau, mai bine spus, metapsihicii. 

Dintre declaratiile antimetafizice, extrem de numeroase, 
voi reproduce doar cáteva, neutilizate pana acum. Referin- 
du-se in „Aion" (1951) la problema dacá Isus este un sim- 
bol al sinelui ( Selbst ) sau sinele este un simbol al lui Iisus, 
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ceea ce ar deschide portile spre o realitate metapsihicá, Jung 
isi declara ferm apartenenta la stiintá si hotárárea de a nu-i 
incaica limitele: «Paralela pe care am trasat-o intre Cristos 
si sine nu inseamná mai mult decaí un demers psihologic, 
asa cum compararea cu póstele reprezintá un demers mi- 
tologic. Nu este vorba in nici un caz de un derapaj in me- 
tafizicá, adicá in credintá." 40 Cu alte cuvinte, accesul la 
transcendental, indiferent cum il numim, psihologic sau no- 
ologic, nu presupune accesul la transcendent. Ideea cá se 
poate ajunge la transcendent trecánd prin transcendental 
este eronatá si se bazeazá pe o iluzie psihicá: arhetipul pare 
a fi o realitate metafizicá (transcendentá) pentru cá se aflá 
dincolo de limitele de cuprindere ale constiintei (ii este 
transcendent). 41 

Pe de alta parte insá, din momentul in care Jung afirmá 
cá natura arhetipurilor este necunoscutá, cá nu stim dacá 
le corespunde altceva intr-un plan diferit, nonpsihic, cá de 
fapt nu este vorba de un factor psihic, ci psihoid sau cá in 
unus mundus se intálnesc psihologia si fizica, ne aflám deja 
in anticamera metafizicii. Cel mai ilustrativ text este, poa¬ 
te, un pasaj din «Cugetul din perspectivá psihologicá": 
«Natura psihoidá a celui din urmá — a arhetipului — con- 
tine mult mai mult decaí poate oferi o explicatie psihologi¬ 
cá. Ea trimite cátre sfera lui unus mundus inspre care se ín- 
dreaptá atát psihologia, cát si fizica atomicá, producánd 
independent una de alta anumite concepte ajutátoare ana- 
loage" 42 . Asa cum fizica nu considerá cá lumea, pe care 
omul o poate percepe doar prin mijloace psihice, este de 
naturá psihicá, tot astfel psihologia nu considerá cá arheti- 
puile sunt de naturá psihicá. „Ea o numeste «psihoidá» si 
este convinsá cá ele reprezintá realitáti transcendente", serie 
Jung in 1954. 43 

Cum prin «psihoid", Jung desemneazá transcenderea 
unui domeniu sau, mai bine zis, corespondente intre dome- 
nii — psihic-nonpsihic transcendent —, conceptul cheie 
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pentru metafizica sa este uiius mundus, de provenientá pre- 
newtonianá. Principalele sale note ar fi, dupa A. Samuels, 
B. Shorter si Fl. Plaut, urmátoarele: a) flecare strat al exis- 
tentei se aflá in relatie cu tóate celelalte straturi ale existen- 
tei; b) se pot stabili corespondente intre operatiile incon¬ 
stientului colectiv £i aspecte ale fizicii subatomice: celor 
douá domenii le sunt proprii interactiunile rapide si inter- 
schimbári ale elementelor implicate; pentru cunoa^terea 
ambelor se opereazá cu modele £i probabilitáti; c) si fizicie- 
nii, nu numai reprezentantii psihologiei analitice, cauta in 
natura o torta subiacentá care sá unifice fenomene diverse, 
cum ar fi electromagnetismul, fortele nucleare si gravitada; 
d) notiunea non-einsteinianá de „actiune la distantá" de¬ 
scrie comportamentul armonios al particulelor subatomi¬ 
ce, echivalent cu operatiunile unificatoare ale sinelui. 44 

Si dacá simbolistica alchimiei realizeazá o uniré a psiho¬ 
logiei inconstientului cu microfizica, atunci s-ar putea pre- 
supune cá materia este aspectul concret al psihicului (in¬ 
constientului colectiv), iar arhetipurile s-ar transforma in 
linii de torta ale intregii lumi, sincronismul páránd a con¬ 
firma aceastá ipotezá 45 . Asa cum Freud a ajuns sá deducá 
intreaga diversitate a lumii vii din infruntarea celor douá 
instincte metafizice care sunt Erosul si Thanatosul, Jung, 
mai ambitios, vede arhetipurile ca principiu ultim al intre¬ 
gii lumi. 


2.2. Principii si metode pentru 

cunoasterea spiritului inconstient 

Dacá problema relatiilor dintre straturile fiintei il opu- 
nea pe antireductionistul Jung unui Freud adesea, desi nu 
intotdeauna (vezi cazul artei si al stiintei), reductionist, in 
privinta cunoasterii inconstientului, dezacordurile dintre 
cei doi corifei ai psihanalizei sunt minime, aproape inexis- 
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tente. Jung merge pe liniile principale trasate de Freud, 
adáncindu-le sau extinzándu-le aplicabilitatea. Prima lu¬ 
crare notabilá a lui Jung ilustreazá convingátor aceastá 
idee. 

„Contributii la psihologia si patologia asa-numitelor fe- 
nomene oculte" din 1902, este característica atát pentru doc- 
torandul Jung, cát si pentru indrumátorul lucrárii sale, psi- 
hiatrul Eugen Bleuler, cel care a introdus in psihiatrie 
termenul schizofrenie si a incurajat preluarea ideilor psih- 
analizei la clínica Burgholzi, pe care o conducea. In ceea ce-1 
prívente pe Jung, culegerea de studii prin care debuteazá 
oficial in viata stiintificá, locul central fiind ocupat de „Un 
caz de somnambulism la o persoaná taratá (mediu spiri- 
tist)", se caracterizeazá, pe de o parte, prin revalorizarea fe- 
nomenelor marginalizate de stiinta oficiala, printre care si 
fenomenele „oculte", fenomene metamorfozate astfel in im¬ 
portante surse pentru cunoasterea omului, iar pe de alta 
parte, prin atitudinea stiintificá fatá de aceleasi fenomene. 
Irationalul, pentru cá despre fenomene irationale este vor- 
ba, nu este cultivat, exaltat, ci transformat in obiect al unei 
cunoasteri cát mai riguroase. In studiul amintit cáteva rán- 
duri mai sus, interesul se concentreazá asupra unor sedin- 
te de spiritism, la care Jung participa si pe care le trateazá 
cu toatá seriozitatea, personalitatea múltipla a mediului fi¬ 
ind explicatá nu prin interventia unor spirite din lumea de 
dincolo, care s-ar fi rostit prin intermediul sau, ci prin ac- 
tiunea diferitelor sale continuturi inconstiente. 

Inventarea psihanalizei de catre Freud avea la baza toc- 
mai modificarea de perspectiva asupra irationalului, pe care 
stiinta oficiala a sfársitului de secol XIX il dispretuia cogni- 
tiv, revalorizate si fructificate pentru o nouá psihologie si 
antropologie fiind in primul ránd simptomul nevrotic si vi- 
sul. Ultimul a fost numit de Freud calea regala de acces la 
inconstient, iar analiza viselor a fost utilizatá in perioada 
inceputurilor ca principalul mijloc terapeutic si hermeneu- 
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tic. Jung nu renuntá la patologic si oniric ca forme de acces 
privilegíate la ineonstient, dar le adaugá si alte zone tot atát 
de ráu famate pentru spiritul academic al epocii: spiritis- 
mul telepatic si alte fenomene tinánd de parapsihologie, al- 
chimia, astrologia, religia. 

Revalorizarea fenomenelor mai sus enumérate echiva- 
leazá, de fapt, cu o revalorizare a lumii simbolice prin care 
se exprima lumea profunda a omului, respectiv inconstien- 
tul colectiv, a cárui demnitate este egalá, sustine Jung, cu 
cea a lumii exterioare pe care o exprima gándirea concep¬ 
túala. In timp ce ultima asigurá legátura omului cu realita- 
tea fizicá sau socialá, cea dintái permite comunicarea omu¬ 
lui cu sine, cu propriul ineonstient. Gándirea conceptúala 
presupune efort, „imitá" realitatea si urmáreste sá actioneze 
asupra ei, pentru a o modifica, in timp ce gándirea simbóli¬ 
ca lucreazá fárá efort, spontan, este orientatá spre interior si 
urmáreste sá aducá in constient mesajul inconstientului (co¬ 
lectiv). Raportul de forte intre cele douá forme ale gándirii 
s-a modificat pe parcursul istoriei, inceputurile acesteia fi- 
ind dominate de gándirea simbolicá, pentru ca, pe másurá 
ce ne apropiem de contemporaneitate, gándirea conceptu- 
alá sá deviná precumpánitoare. Desi astázi gándirea sim¬ 
bolicá s-a refugiat in lumea oniricá, in lumea copilului sau 
a „primitivilor", ea nu este o formá inferioará de gándire, 
ci o altá formá de gándire, cu altá finalitate si alte mijloace. 
De buna functionare a gándirii simbolice depinde supra- 
vietuirea sufleteascá si spiritualá a omului, asa cum de 
buna functionare a gándirii conceptúale depinde adapta- 
rea la realitate, adicá supravietuirea sa biologicá. 46 

Mentionam in rándurile anterioare cá Jung a mentinut 
principiul metodologic freudian fundamental pentru orice 
orientare psihanaliticá, al folosirii maladivului ca sursá de 
cunoa^tere pentru sánátatea psihicá. Presupozitia sa, pe 
care Freud o demonstreazá, este cá intre „sánátate" si „boa- 
la" psihicá deosebirea este doar gradualá, nu de naturá. Si 
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in cazul acestui principiu, contributia lui Jung este de ordi- 
nul extinderii aplicabilitátii sale la perimetrul psihozci, ceea 
ce-i conferá un carácter si mai tulburátor. Fiecare dintre noi 
este nu doar un nevrotic, ci si un psihotic potential. Fárá sá 
teoretizeze amplu, Jung se multumeste sá constate identi- 
tatea sau marea asemánare intre motívele cultúrale care 
apar in mituri, religie, filoso fie, arta si productiile psihoti- 
cilor. De altfel, descoperirea inconstientului colectiv este le- 
gatá tocmai de activitatea psihiatricá sau psihoterapeuticá 
a lui Jung cu psihoticii. In studiul Schizofrenia din 1958, au- 
torul descrie modul in care a ajuns la ideea de inconstient 
colectiv plecánd de la psihotici: „Aparitia frecventá in schi- 
zofrenie a unor asociatii si formatiuni arhaice mi-a dat ideea 
sá má gándesc la un inconstient care nu constá din conti- 
nuturi uitate ale constiintei, ci dintr-un strat mai profund, 
cu un carácter universal, asemánátor motivelor mitice, de- 
finitorii pentru imaginada umaná in genere." 47 

Ceea ce Jung nu spune explicit nici in studiile psihiatri- 
ce, nici in altá parte este cá teoria noologicá despre arheti- 
purile inconstientului colectiv nu s-ar fi putut edifica doar 
pe temeiul experientei psihiatrice, oricát de bogatá si de 
bine valorificatá ar fi fost. Noologia abisalá jungianá a fost 
posibilá doar pentru cá psihiatrul (si psihanalistul) a fost 
dublat de un remarcabil om de culturá, a cárui anvergurá 
a fost admiratá de Mircea Eliade, un alt mare om de cul¬ 
turá. Tocmai fericita coincidentá a psihiatrului si a omului 
de culturá in una si a ceea si persoaná a fácut posibilá con- 
statarea, verificatá apoi in repetate ránduri, cá intre motí¬ 
vele cultúrale si aspecte ale materialului psihotic existá ase¬ 
mánare esentialá sau identitate. Doar pentru cá Jung era 
un remarcabil cunoscátor al religiilor a putut sá identifice 
motívele arhetipale care se manifestá aici, dupá ce le vá- 
zuse manifestándu-se in cuprinsul psihologiei patologice 
sau nepatologice. De asemenea, frapantele analogii dintre 
procesul individuatiei din psihoterapie (realizarea sinelui 
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ca arhetip al totalitátii psihice intégrate armonic) si procé¬ 
sele pretins materiale descrise in alchimie nu ar fi putut fi 
sesizate dacá psihiatrul Jung nu ar fi fost in acelasi timp 
unul dintre cei mai buni cunoscátori din timpul sáu ai al- 
chimiei. 

De altfel, trasarea de paralele cultúrale intre produsele 
psihicului sánátos sau bolnav si produsele culturii s-a trans- 
format, ulterior descoperirii cá toti oamenii au aláturi de 
inconstientul personal si un inconstient colee ti v, intr-o me- 
todá de identificare a elementelor arhetipale dintr-un vis, 
desen sau simptom etc., numitá de Jung „metoda amplifi¬ 
cará". Cáteva exemple pot oferi o idee mai concreta despre 
amplificare ca principala metodá jungianá, care ínlocuies- 
te freudiana asociere libera. 

Cea mai spectaculoasá si mai invocatá ilustrare este de- 
lirul unui schizofren pe care Jung il intálneste pe holul spi- 
talului, unde, asezat la geam, isi inclina capul, alternativ, 
spre stánga si spre dreapta. íntrebat de Jung ce vede, pa- 
cientul i-a ráspuns: „Nu se poate sá nu vedeti penisul soa- 
relui; cánd imi mise capul incoace si incolo se miseá si el si 
astfel se naste vántul." 48 Abia peste patru ani a inteles Jung 
sensul delirului pacientului sáu, atunci cánd descoperá, 
intr-o carte a filologului Albrecht Dieterich, textul religios 
intitulat „liturghia lui Mitra", unde este vorba despre zeul 
soare, tatál lui Mitra, care era dotat cu un tub, originea ván- 
tului. 

Pentru a demonstra cá nu este vorba de o coincidentá 
intámplátoare, Jung continuá amplificarea in domeniul pic- 
turii. Sunt puse in joc tablouri medievale care reprezintá 
prin simboluri asemánátoare tema Dumnezeu-soare-penis. 
Buna-vestire era figuratá in acele picturi printr-un 
porumbel (sau chiar pruncul) care coboará prin tubul care 
leagá tronul lui Dumnezeu cu trupul Mariei. Cum pacien- 
tul era o persoaná necultivatá, posibilitatea de a fi cunos- 
cut fie „liturghia lui Mitra", fie picturile medievale despre 
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Buna-vestiré era exclusa, ceea ce atesta spontaneitatea fan- 
tasmei sale si totodatá faptul cá delirul sáu nu se alimenta 
din singularitatea patologicului, ci dintr-o sursá arhetipa- 
lá, comuna intregii umanitáti, legatá de libido ca energie 
generala a organismului. 

Nici angoasele nocturne ale copiilor si vísele corespun- 
zátoare in care mama le apare sub chipul unei vrájitoare nu 
provin din vicisitudinile experientei individúale (cu mama 
reala), ci dintr-un motiv arhetipal — mama rea. Faptul este 
probat prin compararea viselor respective cu basmul de- 
spre Hansel si Gretel. Respingánd interpretarea freudianá 
realizatá din perspectiva inconstientului personal, conform 
cáreia cosmarurile terifiante ale copiilor ar exprima auto- 
pedepsirea pentru tendintele incestuoase, Jung afirma cá 
motivul vrájitoarei deriva dintr-un fenomen general uman, 
^i anume din tendinta mamei, care-si orienteazá iubirea 
spre un alt bárbat decát sotul, de a distruge copilul pe care 
il are cu acesta. ín perioada arhaicá a umanitátii, o astfel de 
situatie conducea de regula la suprimarea fizicá a copilu- 
lui, ceea ce a determinat intipárirea ei sub forma disponi- 
bilitátii de a reprezenta mama rea sub forma vrájitoarei de- 
voratoare de copii. 49 

O remarcabilá si extrem de convingátoare amplificare re- 
alizeazá Jung pentru desenele circulare, numite „manda- 
le", ceea ce inseamná in sanscritá cerc, produse de psiho- 
tici sau de persoane sánátoase aflate in restriste existentialá. 
Pentru aceste desene, a cáror paradigmá poate fi conside- 
ratá «cuadratura cercului", adicá pátratul inscris in cerc sau 
cercul inscris in pátrat, Jung a gásit corespondente in cul- 
turile asiatice, in mandalele cultice, mult mai complicate in 
ce priveste detaliile, dar identice in esentá, folosite ca mij- 
loace ajutátoare in meditatie. Si intr-un caz ^i in celálalt, 
configurarea mandalelor, care constituie simboluri geome- 
trice ale arhetipului sinelui, semnificá activarea acestui ar- 
hetip, fie in scopuri defensive, pentru a mentine coerenta 
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psihicá in fata pericolului de dezintegrare, fie in scopul atin- 
gerii desávársirii spirituale. Nu intámplátor Dumnezeu este 
considerat de Jung a fi un simbol al sinelui. Voi reveni pe 
larg asupra acestei teme cánd voi trata sinele si simboluri- 
le sale. 

Pentru cá m-am referit la conceptia lui Jung despre re- 
latia dintre boalá si sánátate psihicá, conceptie care extin- 
de la psihoze viziunea gradualistá a lui Freud, nu este lip- 
sit de interes sá prezint succint si teoria jungianá despre psi- 
hogeneza psihozei, care este tot atát de revolutionará ca te¬ 
oria freudianá despre psihogeneza nevrozei, ambele insis- 
tánd asupra rolului inconstientului in imbolnávirile psihi- 
ce si implicit asupra autonomiei psihicului in raport cu so- 
maticul. Definind, in 1917, psihoza ca o „stare in care ele- 
mentele inconstiente au luat locul realitátii", definitie relua- 
tá si explicitatá in 1939, in sensul precizárii cá inconstien- 
tul colectiv este cel care izbucneste in constiintá si copleses- 
te eul, pus in imposibilitate sá asimileze continuturi atát de 
stranii, Jung este primul care scoate Geisteskrankheiten de 
sub incidenta neurologiei si a psihiatriei materialiste 50 . A 
afirma cá orice boalá psihicá este o boalá a creierului, sus- 
tine Jung in studiul „Continutul psihozei" din 1908, con¬ 
duce la sterilitate in cunoastere, fapt dovedit de descoperi- 
rea, incá de la sfársitul veacului trecut, a unor afectiuni psi- 
hogene functionale (isteria). De abia dincolo de creier, serie 
Jung in acelasi articol, existá ceea ce este cu adevárat im- 
portant pentru psihiatrie, adicá sufletul. Halucinatiile si de- 
lirul pe care psihiatria epocii le explica monoton ca rezul- 
tat al leziunilor creierului sunt atribuite de Jung, in „Despre 
importanta inconstientului in psihopatologie" (1914), pro- 
iectárii inconstientului. Pe aceeasi linie a insistentei asupra 
genezei psihice a schizofreniei, Jung completeazá si corec- 
teazá ipoteza „toxinei" emisá de Bleuler. Acesta avansase 
ideea cá tulburárile psihice ar fi provócate de un factor bio- 
chimic, de o „toxiná", secretatá de anumite organe. Dupá 
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Jung, accentul ar trebui pus pe factorul psihie, care activea- 
zá toxina, existentá la toti indivizii. 

Un alt capítol mare al metodologiei psihanalitice in ge¬ 
nere si al celei jungiene in particular il constituie determi- 
nismul. Si aici Jung merge pana la un punct pe urmele lui 
Freud, pentru ca apoi sá-si formuleze pozitia proprie, care 
nu anuleazá optiunea freudianá, ci doar o completeazá. In 
studiul din 1908 „Teoria lui Freud asupra isteriei", referin- 
du-se la problema asociatiilor, Jung considera, in maniera 
freudianá, cá sirul asociatiilor pacientului este riguros de- 
terminat cauzal in fiecare din elementele sale. Dupa 1912, 
momentul despártirii teoretice de Freud, Jung completea¬ 
zá perspectiva cauzalá, care, dacá devine principiu expli- 
cativ universal, conduce la unilateralitate, prin perspecti¬ 
va teleologicá preluatá de la Adler. ín timp ce perspectiva 
cauzalá vede un fenomen psihie doar din perspectiva tre- 
cutului, asemeni lui Freud care deriva prezentul vietii psi- 
hice din trecutul dezvoltárii psihosexuale, perspectiva fi- 
nalistá inelude in ecuatia psihicá prezentul si mai ales 
viitorul. „Adáugám valorii retrospective a simbolului o 
semnificatie prospectivá. Simbolul reveleazá scopul ascuns 
al vietii individului", serie Jung in cuvántul inainte la una 
din culegerile de texte din scrierile sale publicatá in limba 
englezá. 51 

Perspectiva cauzalá este consideratá in „Despre energé¬ 
tica sufletului" (1928) ca fiind mecanicistá: evenimentul 
apare ca rezultat al relationárii unor substante neschimbá- 
toare, ca re-si modificá relatia reciprocá dupá legi fixe; per¬ 
spectiva teleologicá este energeticá si intelege procesul din- 
spre efect spre cauzá, iar accentul cade nu pe substante, ci 
pe relatiile dintre ele. 52 Cele douá perspective sunt com¬ 
plementare, doar impreuná oferind o imagine cu adevárat 
cuprinzátoare a vietii psihice: „Atáta timp cát doar cauza- 
litatea, respectiv dezvoltarea istoricá a unui fenomen biolo- 
gic sau psihie, este cunoscutá, fárá a se lúa in considerare 
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semnificatia sa functionalá sau finalá, cunoasterea sa nu 
este reala." 53 

Modul in care perspectiva cauzalá si perspectiva teleo- 
logicá pot conlucra fructuos pentru intelegerea unuia si ace- 
luiasi fenomen este ciar ilustratá prin analiza pe care o face 
Jung, in Simboluri ale transformara, unuia dintre „poemele 
onirice" produs de Miss Mi 11er, pacienta pe care psihanali- 
za a fácut-o celebra. íntr-o traducere aproximativá, textul 
poemului este urmátorul: 

„Cánd cel etern a creat pentru prima data sunetul 
Miriade de urechi s-au náscut sá-1 asculte 
lar in intregul univers s-a auzit un ecou puternic: 
Láudat fie Dumnezeul sunetului! 

Cánd cel etern a fácut pentru prima data lumina 
Miriade de ochi s-au náscut s-o vadá 
lar urechile care aud si ochii care vád 
Au intonat din nou un cantee puternic: 

Láudat fie Dumnezeul luminii! 

Cánd cel etern a fácut pentru prima datá iubirea 
Miriade de inimi s-au náscut 
Si urechile pline de muzicá, ochii plini de luminá 
Inimile pline de iubire, tóate au cántat: 

Láudat fie Domnul iubirii!" 

Punctul de plecare al poemului este impresia afectivá 
extrem de puternicá pe care i-a fácut-o autoarei unul din 
membrii echipajului vaporului cu care cálátorea: intr-una 
din seri, acesta a cántat impresionant in fata echipajului si 
pasagerilor adunati pe punte. ínsá Miss Miller subesti- 
meazá ecoul pe care-1 are asupra sa intámplarea, il refu- 
leazá, asa incát libidoul regreseazá si atinge imago-ul pa- 
tern din inconstient. Apoi continuturile inconstiente 
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reactívate sunt proiectate in exterior, transformándu-se 
intr-un elogiu adus Creatorului. Asadar, cauzci poemului 
este refularea impresiei afective iar scopul sau, atins prin 
proiectare, este negarea unui conflict psihic: „in locul cántá- 
retului nocturn apare divinitatea, iar in locul iubirii pá- 
mántesti, iubirea divina" 54 . Desi din punct de vedere psi- 
hologic scopul — ascunderea conflictului — este atins, 
valoarea moralá a poemului este nula, chiar dacá nu este 
exclusa prezenta valorii estetice, continua Jung. Valoarea 
moralá existá doar acolo unde conflictul este constient in 
tóate aspectele sale. 

Existá un domeniu in care Jung nu porne^te de la 
Freud, pentru ca apoi sá-si gáseascá drumul propriu, ci 
are o incontestabilá prioritate: experimentul psihologic. Si 
Freud, inainte de a deveni psihanalist, are o experientá de 
stiintá riguroasá in laboratoarele de neurologie. In dome- 
niul psihologiei insá, singurul domeniu pe care-1 cunoas- 
te este cel pe care-1 intemeiazá — psihanaliza. Fa inceput, 
Jung practicá experimentul asociatiilor la indemnul lui 
Bleuler, care dorea sá compare psihoticii si subiectii sáná- 
tosi psihic in ce priveste modul de a asocia. Ulterior insá, 
este cuprins de o adeváratá pasiune pentru acest experi- 
ment, fiind convins cá poate deveni o metodá utilá in 
psihanalizá. 

Conceput ca o modalitate de a sonda inconstientul, 
experimentul asociatiilor, practicat de Jung intre 1900 si 
1909 la clinica din Burgholzli, se baza pe o listá de cu- 
vinte-stimul la care subiectii trebuiau sá ráspundá spon- 
tan cu acele cuvinte care le treceau prin minte in momen- 
tul respectiv. Cánd cuvántul stimul atingea un complex, 
reactia subiectului era perturbatá in mai multe feluri: 
prelungirea timpului de reactie, ráspuns prin citate (ti- 
tluri de cárti, pasaje din cárti, cántece), intelegerea gre- 
sitá a stimulilor, perseverare (reactia criticá nu se mani- 
festá la cuvántul declansator, ci la cuvántul urmátor) etc. 
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De retinut este faptul cá termenul „complex", care a fá- 
cut o carierá glorioasá in psihanalizá si mai ales in lim- 
bajul curent, a fost introdus de Jung in legáturá cu expe- 
rimentul asociatiilor. 

Definit ca „totalitatea reprezentárilor inconstiente care 
se refera la un anumit eveniment accentuat afectiv", com- 
plexul are pentru un Jung aflat in pliná fazá freudianá mai 
ales continuturi sexuale. Frecventa ridicatá a continuturi- 
lor sexuale ar deriva din importanta primordialá pe care o 
au sexualitatea si iubirea in viata omului. Principala trásá- 
turá a complexului este autonomia: reprezentárile care-1 al- 
cátuiesc scapá controlului central al eului si pot interfera cu 
intentiile constiente ale individului, modificándu-le. Com- 
plexele sunt omniprezente, subintind intreaga gandiré si 
activitate a individului si se manifestá in cele mai diverse 
forme. Nevroza este provocatá de complexe cu o deosebi- 
tá intensitate afectiva. De asemenea, visul nu poate fi inte¬ 
les independent de complex, care il produce. Ulterior, Jung 
reconsidera viziunea sa despre complex din perspectiva te- 
oriei arhetipului: complexul devine o suma de imagini si 
idei cu o tonalitate afectiva comuna, grupate in jurul unui 
nucleu arhetipal. 

Fascinat de rezultatele obtinute, Jung spera sá transforme 
experimentul asociatiilor intr-o metodá complementará aso- 
cierii libere elabórate de Freud. Pentru a fi eficientá, metoda 
asocierii libere presupune, pe de o parte, anumite calitáti din 
partea pacientului si terapeutului, care nu intotdeauna sunt 
intrunite si, pe de alta parte, foarte mult timp. Tocmai aceste 
deficiente le suplineste experimentul asociatiilor: el permite 
identificarea rapidá a complexelor pacientului, indiferent de 
aptitudinile terapeutului sau analizandului. In studiul: 
„Psihanalizá si experimentul asociatiilor" Jung indica mo- 
mentul optim pentru aplicarea metodei asociatiilor, moment 
care ar consta in fazele preliminare ale psihanalizei. Des- 
coperirea complexelor pacientului inainte de inceperea 
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psihanalizei il va ghida pe terapeut, ceea ce va scurta dura- 
ta terapiei si va conduce la rezultate mai bune. 

Chiar dacá dezvoltarea ulterioará a psihanalizei nu a 
confirmat optimismul lui Jung si chiar dacá, treptat, chiar 
psihanalistul elvetian a renuntat la metoda experimenta- 
lá a asociatiilor ^i la orice fel de cercetári experiméntale, 
episodul acesta a lásat amprente de nesters asupra con- 
ceptiei sale. Cel care, in „Semnificatia psihopatologicá a 
experimentului asociatiilor" din 1906, textul prelegerii 
inaugúrale tinutá la Universitatea din Zürich in calitate 
de Privatdozent, pleda in favoarea psihologiei experimén¬ 
tale, de la care se acepta „salvarea" psihologiei, ^i deva¬ 
loriza psihologia filosoficá, cel care, cuprins de o adevá- 
ratá fervoare experimentalistá, nu va ezita sá urmáreascá 
fenomenele psihofizice insotitoare ale experimentului aso¬ 
ciatiilor cu ajutorul galvanometrului („Cercetári psihofi¬ 
zice", 1907) nu va putea, oricát de mult 1-ar fi indepártat 
maturitatea de inceputurile din tinerete sá renunte la un 
aspect esential al spiritului stiintific: fidelitatea fatá de fap- 
te. Declaratiile lui Jung din perioada tárzie, in care insis- 
tá asupra punctului de plecare empiric al ideilor sale, con- 
firmá aceastá constantá. 55 

O altá contributie la metodele psihanalizei care-i aparti- 
ne in exclusivitate lui Jung este «imaginada activá". Ca si 
metoda amplificárii, imaginada activá este o replicá com¬ 
plementará la freudiana asociere liberá. Corelativul sáu con¬ 
ceptual in terminologia jungianá este «functia transcenden- 
tá", fatá de care se raporteazá ca mijlocul fatá de scop. Asa 
cum functia transcendentá din matematicá opereazá cu nu¬ 
mere reale si imaginare, tot astfel functia transcendentá din 
noologia abisalá jungianá opereazá cu factori constienti si 
inconstienti, scopul urmárit fiind reunirea contrariilor, a 
constientului si inconstientului, respectiv integrarea incon- 
stientului in constient. Confruntarea cu inconstientul ar fi, 
dupá Jung, nu numai scopul oricárei psihoterapii de nuan- 
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tá psihanaliticá, ci si, indirect, al tuturor filosofiilor si reli- 
giilor. O astfel de intentie este manifestá in special in bu- 
dismul si filosofía Zen. 

Fatá de alte mijloace de acces la inconstient, cum ar fi vi- 
sul, actul ratat sau fantasmele spontane, imaginada activa 
este individualizatá prin anumite particularitáti. Visul este 
utilizabil mai ales din perspectiva reductivá, dar neproduc- 
tiv din perspectiva constructiva sau sintética; actele raíate, 
prea punctuale, lipsite de un context mai larg, pot fi fructi- 
ficate tot din perspectiva reductivá (freudianá), fantasmele 
spontane tin de un context mai amplu si au continuturi im¬ 
portante, dar capacitatea de-a le produce, prin indepárta- 
rea atentiei critice, este rara. ín terapie se apeleazá la ima¬ 
ginada activa atunci cánd lipsesc fantasmele spontane sau 
vísele. 

Participarea activa a pacientului la producerea de mate¬ 
rial inconstient pe aceastá cale consta in concentrarea de- 
liberatá asupra punctului de plecare, care poate fi o stare 
afectiva, o imagine, un eveniment. Cánd starea afectiva 
este o depresie sau o dispozitie negativa, fárá motiv apa- 
rent, pacientul nu trebuie sá cedeze tentatiei de a o refula, 
ci sá o mentiná in atentie, sá se scufunde in ea. O altá con¬ 
tribuiré activá a pacientului este de a circumscrie asocie- 
rea in limitele afectului initial. In sfársit, in al treilea ránd, 
rolul activ al analizandului se concretizeazá si in notarea 
in scris a tuturor fantasmelor, eventual in desenarea lor. 
Prin producerea de material fantasmatic, pe cát se poate 
exhaustiv, in marginea punctului de plecare se realizeazá 
un inceput de colaborare intre constient si inconstient. De 
la punerea fatá in fatá in faza de inceput, se ajunge in faza 
finalá la sintetizarea contrariilor prin intermediul travaliu- 
lui eului. 

Imaginada activá nu este un procedeu lipsit de pencó¬ 
le. In cel mai bun caz, esecul se reduce la ineficientá, pacien¬ 
tul rámánánd prins in cercul propriilor complexe, incapabil 
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de detasare si confruntare cu inconstientul. Alteori, imagi¬ 
nada activa este de-a dreptul dáunátoare: dacá incárcátura 
afectiva a continuturilor inconstiente este foarte puternicá, 
eul poate fi coplesit, ceea ce duce la un fel de psihozá ex¬ 
periméntala. 56 


2.3. ín lumea spiritului inconstient 

Dacá incursiunea in inconstientul personal, descris de 
Freud si Adler, poate fi echivalatá cu o coboráre in infern, 
cunoasterea inconstientului colectiv descoperit de Jung co- 
respunde unei cálátorii pe o altá planetá. Inconstientul 
personal, format, in cea mai mare parte, din continuturi 
respinse de constient datoritá naturii lor anticulturale, este 
repugnant. Aici se acumuleazá, ca intr-un portret al lui 
Dorian Gray interior, tot ceea ce este negativ in om: ten- 
dintele incestuoase si paricide (matricide), pe care flecare 
le tráieste infle 3-6 ani in cadrul complexului Oedip, ten- 
dintele partíale sau perverse pe care sexualitatea infanti- 
lá le etaleazá incá inaintea várstei de trei ani (voaiorism, 
exhibitionism, masochism, sadism), inclinatiile spre inver- 
siune sexualá (homosexualitate), vointa de putere in for¬ 
me asociale, esecurile tentativelor de autoafirmare (com- 
plexele de inferioritate), intr-un cuvánt egoismul funciar 
al fiecáruia. 

Inconstientul colectiv, care concentreazá experienta spe- 
ciei, respectiv continuturi care nu au fost niciodatá in con- 
stiinta individului, este straniu. Privelistea pe care o oferá 
celui care se afundá in noologia lui Jung este asemánátoa- 
re unei imagini selenare, martiene sau, poate, celei a vietii 
de pe o planetá din alt sistem solar, nedescoperite incá. Nu 
numai forme de relief nemaivázute de ochiul pámánteanu- 
lui, ci si forme de viatá ciudate, si totusi antropomorfe, ca 
in fílmele de science-fiction, vom intálni aici. 
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2.3.1. Caracteristicile arhetipurilor — 
o incercare de sinteza 

Impresia globalá de stranietate este rezultanta insumá- 
rii anumitor caracteristici ale arhetipurilor, deosebitoare 
in raport cu inconstientul personal. In paragrafele ante- 
rioare m-am oprit indelung asupra naturii de a priori for¬ 
mal a arhetipurilor, din care decurg universalitatea si 
obiectivitatea lor, precum si asupra faptului cá acest a 
priori este implántat in biologicul uman, ceea ce il opune 
pe Jung atát lui Kant, cát si lui Freud, ambii adepti ai ideii 
despre opozitia ireductibilá dintre natura si cultura. Re- 
prezentant al ideii continuitátii dintre natura si cultura 
(spirit) — natura contine spirit —, Jung avanseazá o cu 
totul alta valorizare a inconstientului (colectiv). In timp ce 
pentru Freud inconstientul (personal), in calitate de depo- 
zitar al reziduurilor naturii repudiate de cultura este pa- 
togen, generator de conflicte nevrotice prin opozitia pe 
care o face dimensiunii cultúrale a personalitátii, pentru 
Jung inconstientul (colectiv) este sanogen in virtutea na¬ 
turii sale spirituale. Arhetipurile, ca elemente ale incon¬ 
stientului colectiv, sunt creatoare de cultura sau, cum spu- 
ne psihanalistul elvetian, „stratul germinal creator". In 
viziunea lui Jung, nevroza nu este produsá de un conflict 
intre spiritul inconstient (arhetipuri) si spiritul constient, 
conflict de neconceput, avánd in vedere identitatea lor 
esentialá, ci de absenta din constient a arhetipurilor ^i a 
experientei pe care o inmagazineazá. Hipertrofia consti- 
intei, caracteristicá europeanului modern, are, pe langa 
beneficiul controlului asupra stihiilor naturii din om, dez- 
avantajul indepártárii de rádácinile naturale ale spiritului 
uman. Semnificativ in acest sens este faptul cá omul ape- 
leazá la intelepciunea ancestralá incorporatá in arhetipuri 
in momentele de restriste existentialá, in care spiritul con¬ 
stient nu-i poate oferi nici o solutie. 
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Constelarea arhetipurilor in situatii de eriza colectiva 
este remarcabil ilustratá de Jung in studiul „Un mit mó¬ 
dem", dedicat mitului farfuriilor zburátoare. Considerarea 
aparitiei OZN-urilor drept mit indica de la inceput faptul 
cá este vorba aici de proiectarea unor continuturi incon- 
S tiente, si nu de un fenomen fizic. In buná traditie psihana- 
liticá, Jung interpreteazá „zvonul vizionar" despre farfuri- 
ile zburátoare apelánd la metoda interpretárii viselor. 
Forma rotunda sau ovala a farfuriilor zburátoare constituie 
punctul de plecare al interpretárii, configuratii circulare sau 
ovale fiind frecvente si in vise sau viziuni. Ipoteza jungia- 
ná este cá avem de-a face cu mándale sau simboluri ale to¬ 
talitátii. Asemenea simboluri prezintá „intr-o formá intui- 
tivá un gánd care nu a fost gándit constient si care se aflá 
doar potential, adicá intr-o formá neintuitivá in inconstient, 
si capátá intuitivitate abia in procesul constientizárii" 57 . 
„Gándul" inconstient exprimat prin mandalele farfuriilor 
zburátoare este cel presupus de arhetipul sinelui (arhetipul 
totalitátii psihice intégrate armonic). Fatá de exterior, tota- 
litatea psihicá reprezintá o formá de apárare, iar fatá de in¬ 
terior, o modalitate de a sintetiza contrariile. „In másura in 
care corpurile rotunde si luminoase care apar pe cer sunt 
considérate viziuni, serie Jung in studiul amintit, interpre- 
tarea lor ca imagini arhetipale este de neevitat. Ele sunt ma- 
nifestári ale totalitátii, a cáror formá rotundá simplá sim- 
bolizeazá acel arhetip care joacá un rol decisiv in unirea 
contrariilor in aparente de neimpácat, exprimánd foarte ciar 
o compensare a sfásierii vremurilor noastre." 58 

Contradictiile secolului XX, fatá de care inconstientul co- 
lectiv reactioneazá prin constelarea arhetipului sinelui, sunt 
de o gravitate extremá, periclitánd insási existente umani- 
tátii. Principala contradictie este, dupá Jung, impártirea lu- 
mii in douá lagáre dusmane, lagárul capitalist si lagárul co- 
munist, a cáror confruntare armatá, in conditiile existentei 
bombei atomice, poate pune capát civilizatiei actúale. De 
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asemenea, Jung sesizeazá si pericolul suprapopulárii, aflat 
in 1958, cánd este scris studiul despre OZN, intr-o fazá in- 
cipientá. As putea adáuga la acestea pericolul ecologic ajuns 
in cáteva decenii la extrema acutizare, ceea ce ar explica, 
poate, perenitatea mitului farfuriilor zburátoare in conditi- 
ile disparitiei scindárii lumii in comunism si capitalism. 

Faptul cá simbolurile sinelui imbracá o forma tehnicá si 
nu una religioasá, cum s-ar fi intámplat in secolele trecute, 
trebuie pus pe seama adaptabilitátii simbolurilor arhetipa- 
le la spiritul vremii, adaptabilitate care asigurá o mai buná 
receptare a mesajului inconstientului. Dacá in evul zboru- 
rilor spatiale, arhetipul sinelui ar fi fost simbolizat prin fi- 
gurile religioase ale unor epoci revolute, atunci omul con- 
temporan, pentru care Dumnezeu este mort, ar fi respins 
„solutia" venitá din inconstient: „Este caracteristic pentru 
timpul nostru cá arhetipurile imbracá o formá profaná, 
chiar tehnicá, spre deosebire de intruchipárile din trecut, 
scopul fiind evitarea unei personificári mitologice. Ceea ce 
este tehnic este acceptat fárá dificúltate de omul modern. 
Ideea nepopulará a unei interventii divine devine mai ac- 
ceptabilá prin posibilitatea unei cálátorii spatiale." 59 

Dintre nótele arhetipurilor nu poate lipsi nici incognos- 
cibilitatea. Asemenea lucrului in sine, inconstientul nu este 
accesibil omului in mod direct, ci intotdeauna indirect, prin 
intermediul reprezentárilor simbolice. Acest fapt creeazá 
tentatia si pericolul de a nu mai distinge intre arhetipul in 
sine si manifestárile sale simbolice: „Reprezentárile arheti- 
pale, care ne mijlocesc accesul la inconstient, nu trebuie con¬ 
fúndate cu arhetipul in sine. Ele sunt configuratii multiplu 
variate, care trimit la o formá fundamentalá neintuitivá." 60 
Relatia dintre arhetip si reprezentárile sale simbolice poa¬ 
te fi ilustratá tot prin arhetipul sinelui, cáruia Jung i-a acor- 
dat o importantá deosebitá in perioada maturitátii teoreti- 
ce, de unde £i bogátia de informatii. Nu numi Cristos, 
Buddha, Shiva il simbolizeazá, ci si mandalele cultúrale sau 
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individúale, la rándul lor infinit varíate, precum si lapis al 
alchimistilor. De aceea, cunostintele pe care le avem despre 
arhetipuri in temeiul reprezentárilor simbolice sunt partía¬ 
le, nesigure, simple aproximári. 

Pentru cá arhetipurile nu sunt doar gánd, ci ^i senti- 
ment, ceea ce le deosebeste radical de categoriile kantiene, 
incompatibile cu orice fel de sentiment (in Critica ratiunii 
practice, sentimental moral nu preceda, ci succedá actiunea 
moralá, fiind provocat de aceasta), le revine si atributul nu- 
minozitátii. Prin termenul preluat de la Rudolf Otto, Jung 
desemneazá intensitatea fortei de atractie pe care arhetipu¬ 
rile o exercitá asupra eului individului, fortá de atractie care 
este uneori coplesitoare. Jung o compara cu forta instinctu- 
lui, admitánd insá cá puterea arhetipului poate tí mai mare, 
ingrádind forta instinctului. Dintre personalitátile istorice 
care au tráit experienta numinozitátii arhetipurilor, Jung il 
amóntente pe cálugárul medieval elvetian Klaus. Canonizat 
in 1947 de catre Papa Pius al XlI-lea si transformat in sfán- 
tul protector al Elvetiei, Bruder Klaus a avut o viziune atát 
de coplesitoare a lui Dumnezeu (simbol al arhetipului si- 
nelui), incát si-a petrecut tot restul vietii pentru a o prelu¬ 
cra psihic. 

Independenta inconstientului colectiv este o alta parti- 
cularitate asupra cáreia Jung revine in mod repetat. Desi 
m-am referit la aceasta tema in primul subcapitol dedicat 
premiselor filosofice ale operei jungiene, o reiau aici, in alt 
context, in intentia de a prezenta cát mai complet structu- 
ra pe care o alcátuiesc nótele arhetipurilor. Desi arhetipu¬ 
rile sunt aspectul psihic al structurii creierului, Jung le afir¬ 
ma independenta in raport cu somaticul. Cititorul interesat 
de litera acestor afirmatii le poate revedea in subcapitolul 
2.1.5 Spirit, suflet, corp. In ce má priveste, consider cá intru- 
cát Jung nu gáseste, dincolo de declaratii, o solutie pentru 
relatia psihic-somatic (creier), afirmatiile sale rámán con- 
tradictorii. Si n-ar tí exclus ca asemenea contradictii sá pro- 
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vina din infruntarea dintre inclinatiile opuse ale spiritului 
sáu: inclinada spre filosofie si inclinada spre stiintá. 

Declarada despre independenta inconstientului colectív 
vizeazá in special relatía cu psihicul constient. Ca orice re- 
prezentant al orientárilor abisale, Jung respinge ideea, ca¬ 
racterística traditionalei psihologii a constiintei, despre su- 
veranitatea constientului: nu numai cá exista un psihic in- 
constient, aláturi de psihicul constient, dar primul este prim¬ 
ordial in raport cu cel de-al doilea. Inconstientul colectiv, 
care nu datoreazá nimic experientei individului in ontoge- 
nezá, este paradigmatic, in special pentru independenta ge¬ 
nética fatá de constient. Cum Jung nu ezitá sá utilizeze ima- 
gini, cánd dificultadle teoretice sunt considerabile, relatia 
dintre constient si inconstient este prezentatá cu ajutorul me- 
taforei casei. Etajul superior al cládirii psihicului omului mo- 
dern dateazá din secolul al XlX-lea; parterul a fost construit 
in secolul al XVI-lea; cárámizile provin de la o constructie 
din secolul al Xl-lea ; dacá vom cobori in pivnitá, vom des- 
coperi temelii romane; in sfársit, sub pivnitá se aflá o peste- 
rá astupatá, cu unelte din piatrá si resturi de oase de aníma¬ 
le. Europeanul modern locuieste la etajul superior, percepe 
vag vechimea etajelor de dedesubt, iar de pestera de la sub¬ 
sol, care sustine intreg edificiul, n-are habar 61 . 

O notá oarecum surprinzátoare a arhetipurilor, datá fi- 
ind natura lor spiritualá, este ambivalenta axiologicá. 
Ne-am ti asteptat ca „mumele" culturii, cum numeste Jung 
arhetipurile, cu un termen goethean, sá fie exclusiv poziti- 
ve. Psihanalistul elvetian ne contrariazá asteptarea afir- 
mánd ambiguitatea arhetipurilor, fárá sá incerce explicarea 
constatárii sale. Reversul negativ al arhetipurilor devine vi- 
zibil mai ales la nivelul psihologiei colective: „Continutul 
inconstientului colectiv, arhetipurile despre care este vorba 
in cazul fenomenelor psihice de masá sunt intotdeauna bi- 
polare, ceea ce inseamná cá au o laturá pozitivá ^i una 
negativá. Manifestarea unui arhetip creeazá intotdeauna o 
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situatie critica, neputándu-se sti de la inceput incotro se va 
indrepta. Directia depinde de atitudinea constiintei. Mani- 
festarea colectiva a arhetipurilor presupune marele pericol 
al miscárilor de masa, care nu ajung la catastrofá doar cánd 
exista o majoritate apta de a controla efectul arhetipului." 62 
Cum in Germania premergátoare accederii lui Hitler la pu- 
tere n-a existat o astfel de majoritate, „constelarea" arheti¬ 
pului etnic al germanilor — Wotan — a condus la distru- 
gerea sa. 

Admiterea arhetipurilor regionale (etnice) aláturi de ar- 
hetipurile general-umane i-a permis lui Jung sá se apropie 
de fenomenele contemporane cu instrumente teoretice mai 
rafinate. Un astfel de arhetip este si Wotan sau furor teuto- 
nicus, arhetipul germanilor. In studiul Wotan din 1936, Jung 
il prezintá in felul urmátor: „Wotan este o insusire funda¬ 
méntala a sufletului german, un factor sufletesc irational, 
un ciclón care inláturá presiunea factorilor culturali" ^i, 
ceva mai departe, „Germania este o tara a catastrofelor spi- 
rituale, unde anumiti factori naturali tráiesc doar intr-o 
pace aparenta cu ratiunea care stápáneste lumea" 63 . S-ar 
parea, dacá scoatem definida jungianá din context, cá arhe¬ 
tipul germanilor este unul negativ. Dar Wotan nu este doar 
un arhetip al furiei, al nebuniei distrugátoare, ci si al intui- 
tiei inspiratoare, al cultivárii prin scris si al cunoasterii an- 
ticipative a destinului ca si zeul care-1 simbolizeazá. 

S-ar parea cá evenimentele premergátoare, dar mai ales 
cele succesive primului rázboi mondial au contribuit deci- 
siv la trezirea lui Wotan din somnolenta latentei in incon- 
stientul colectiv. In visele pacientilor germani analizad de 
Jung dupá rázboiul din 1914-1918 apáreau frecvent simbo- 
luri mitologice care trimiteau la primitivitate, violentá, fór¬ 
jele intunericului. Neintelese, acele simboluri au contribuit 
la formarea unei mase si a unei psihoze de masá, numite 
hitlerism si fascism. In asemenea circumstante, conducátor 
devine acela la care opozitia fatá de fortele intunericului 
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este extrem de redusá si vointa de putere extrem de inten¬ 
sa, datoritá existentei unui acut sentiment de inferioritate. 
Dupa Jung, irationalitatea national-socialismului este mai 
bine explicatá de irationalitatea (latura negativa) a arheti- 
pului germanilor, decát de factorii economici, politici, so- 
ciali si de reflexul lor in constiintá. 

In plan individual, rolul terapeutului jungian este toc- 
mai de a fructifica, pentru constientul pacientului, ceea ce 
este bun, valoros, viu in arhetip si de a reduce pana la dis- 
paritie posibilitatea ca dimensiunea negativa a arhetipului 
sá puna stápánire pe eu. 

Latura negativa a arhetipului se manifestá nu numai in 
viata socialá, ci si in produsele cultúrale, ceea ce este mult 
mai putin nociv. Arhetipul spiritului, simbolizat in basm 
prin figura bátránului are, ca orice arhetip, pe langa latura 
pozitivá, luminoasá, si o latura negativa mai mult sau mai 
putin evidentá. Uneori bátránul apare ca „omulet", ca pi- 
tic, ceea ce indica, chiar prin dimensiunile sale, o diminua- 
re. Intr-un basm balcanic, diminuarea vizeazá facultatea sa 
esentialá (clarviziunea), bátránul pierzándu-si un ochi, care 
i-a fost seos de fortele ráului. Basmul siberian „Bátránul cu 
o singurá jumátate" ni-1 infátiseazá pe bátrán ca pe un mos- 
neag cu o singurá maná, cu un singur picior si cu un sin- 
gur ochi. Cealaltá jumátate, invizibilá, actioneazá ca un uci- 
gas care vrea sá-1 suprime pe erou. Asa cum samanul nu 
este doar vindecátor, ci si otrávitor, bátránul nu este doar 
intruchiparea binelui, ci si a ráului. In basmul siberian „Cái- 
nii creatorului", natura de spirit ráu a bátránului ne este in- 
dicatá de faptul cá se hráneste cu carne de om. íntr-un alt 
basm balcanic, bátránul ii dá reginei fárá copii sá mánánce 
un már si devine, conform intelegerii, nasul copilului care 
se naste. Copilul este foarte ráu, ii bate pe toti ceilalti copii 
si omoará vitele pástorilor. Aici, bátránul isi manifestá du- 
bla naturá, beneficá si maleficá, ultima oglindindu-se in vio¬ 
lenta pretimpurie a tánárului la a cárui nastere a contribuit. 
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Ambivalente bátránului, care-1 apropie de záne, o regásim 
si in cazul binecunoscutei figuri a lui Merlin 64 . 

O alta ambiguitate a arhetipurilor, consta in coexistenta 
caracterului creator si a caracterului conservator. Pátrunde- 
rea din inconstientul colectiv in constient a unor elemente 
care lipsesc da continut activitátii fanteziei creatoare: „Ast- 
fel, inconstientul colectiv poate fi considerat drept factor 
creator, chiar ca indráznet innoitor; totusi, in acelasi timp, 
el este o redutá a conservatorismului. Recunosc cá aceastá 
conceptie este paradoxalá, insá lucrurile asa stau. Omul este 
paradoxal si acest fapt nu poate fi modificat" 65 . Conserva- 
torismul se alimenteazá din aceeasi sursá a mostenirii filo- 
genetice, reprezentánd partea caduca a experientei speciei 
in raport cu situatii sociale noi. Si este inevitabil ca anumi- 
te structuri mentale si comportamentale innáscute sá-^i 
piardá adaptabilitatea in conditiile unui progres cultural 
extrem de rapid. 

Cercetátorii in domeniul etologiei, de care Jung este atát 
de aproape, au sesizat si ei cá o buná parte a disfunctiilor 
societátii contemporane deriva din discrepante intre ritmul 
extrem de lent al dezvoltárii biologice si ritmul extrem de 
rapid al dezvoltárii cultúrale. In aceastá categorie intrá in 
primul ránd transformarea agresivitátii in distructivitate, a 
unui mijloc de conservare a speciei intr-un mijloc de dis- 
trugere a speciei: conservatorismul adaptárilor filogeneti- 
ce le metamorfozeazá in dezadaptári in conditiile culturii 
contemporane. Astfel, aparitia armelor artificíale, cu varian- 
tele lor actúale, extrem de sofistícate, care isi ating tinta fárá 
ca acela care le declanseazá actiunea sá-si poatá vedea vic¬ 
tímele, scot din joc inhibitiile biologice ale agresivitátii uma- 
ne, menite de naturá a o impiedica sá se transforme in dis¬ 
tructivitate. De asemenea, aparitia marilor aglomerári 
umane, a „societátii anonime", in special in marele oras, 
augmenteazá agresivitatea umaná, care ia adesea aspecte 
distructive, pentru cá face cu neputintá cunoasterea red- 
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procá a tuturor membrilor colectivitátii, inevitabilá in co- 
munitátile mici, care au modelat codul genetic uman in pla- 
nul comportamentului. 66 

Constatarea caracterului neadaptat al unor arhetipuri 
sau al anumitor aspecte ale acestora la cultura si civilizada 
contemporane impune ideea necesitátii de a le corecta. Jung 
o formuleazá in studiul „Prezent si viitor" din 1957. Rolul 
corector revine cunoasterii constiente: „Cunoasterea uma- 
ná consta in mod esential in adaptarea permanentá a for- 
melor de reprezentare, care ne sunt date originar si care au 
nevoie de modifican, deoarece ele corespund unor forme 
de viatá arhaice, si nu unui mediu modificat." 67 Dacá do- 
rim sá beneficiem in continuare de aportul indispensabil al 
vietii instinctuale, atunci trebuie sá o mentinem sub contro- 
lul eului constient care, fárá a o reprima in totalitate, selec- 
teazá ce este adaptat cerintelor lumii contemporane. Un ar- 
hetip a cárui fascinatie poate fi, asa cum aratá experienta 
ultimei jumátáti de secol, nefastá, este arhetipul comunis- 
mului. El corespunde, cum, pe buná dreptate, aratá Jung, 
unui stil de viatá primitiv, caracteristic grupului arhaic. „E1 
aduce cu sine o conducere arbitrará, ca un corelat indispen¬ 
sabil, fapt care poate fi trecut cu vederea doar cu ajutorul 
unor preconceptii ratiocinante, proprii spiritului barbar." 68 

2 . 3 . 2 . Un inventar al arhetipurilor tipice si atipice 

Desi Jung isi deciará nemultumirea fatá de parcimonia 
filosofilor in ce priveste numárul arhetipurilor, afirmánd cá 
acesta este mult mai mare, in opera sa vom regási aceeasi 
parcimonie. Doar un numár relativ redus de arhetipuri sunt 
mentionate — arhetipul matern sau mama ca arhetip, arhe¬ 
tipul patern sau tatál ca arhetip, arhetipul infans sau copilul 
ca arhetip, persona, umbra, anima, animus, arhetipul renas- 
terii, arhetiplul spiritului, trickster, Wotan, sinele, comunis- 
mul. Si mai putine beneficiazá de tratári satisfácátoare prin 
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profunzime si coerentá: sinele, arhetipul spiritului, arheti- 
pul infans, anima. Aceastá situatie nu trebuie consideratá 
doar ca expresia unei contradictii, ci si ca o limita inevita- 
bilá pentru un deschizátor de drum. 

Mai semnificativ pentru teoria arhetipurilor este faptul 
cá arhetipurile mentionate sau analizate de Jung pot fi ca- 
tegorisite diferit, ceea ce ridicá intrebarea dacá si arhetipu¬ 
rile atipice fac, de fapt, parte din clasa arhetipurilor. Crite- 
riul de diferentiere, nu poate fi altul decát definida 
arhetipului cu care Jung opereazá de-a lungul intregii ope¬ 
re, si anume aceea de pattern of behavior, de fortá interioará 
de ordinul predispozitiei instinctuale, cu valente spiritua- 
le. Corespund definitiei doar arhetipurile care descriu o ex- 
perientá a speciei transmisá ereditar: arhetipul matern, ar¬ 
hetipul patern, arhetipul infans, anima, animus, arhetipul 
renasterii, comunismul ca arhetip, precum si arhetipurile 
regionale sau etnice, de tipul arhetipului germanilor (Wo- 
tan), cristalizare si transmitere tot a unei ancestrale expe¬ 
dente colective, dar particulare. 

2.3.2.1. Arhetipuri sau existentiale? 

Ciar atipice sunt arhetipurile persona si umbra care se 
apropie considerabil de existentialele trecute in revista de 
Heidegger in Sein und Zeit. Primul aspect care frapeazá este 
insási denumirea. In timp ce in cazul celorlalte arhetipuri 
termenul desemneazá direct sensul lor, persona, care in- 
seamná masca, si umbra sunt termeni-metaforá, care suge- 
reazá mai mult decát indica. Faptul ar putea semnala gra- 
dul mai mare de nesigurantá al lui Jung, aflat oricum in 
prima linie a confruntárii cu necunoscutul. 

Definida pe care o da umbrei in „Despre psihologia in- 
constientului" reeditat de mai multe ori dupa 1912, data 
primei aparitii, editia ultima, din 1942, incorporánd tóate 
modificárile pe care conceptia sa le-a suferit intre timp, ne 
poate deconcerta, dacá avem in minte acceptia cel mai des 
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intálnitá in lucrárile jungiene, si anume aceea de mosteni- 
re filogeneticá: „Prin umbrá inteleg partea «negativa» a per- 
sonalitátii, adicá suma insusirilor ascunse, dezavantajoase, 
a functiilor insuficient dezvoltate si a continuturilor incon¬ 
stientului personal." 69 Cea mai flagrantá contradictie in ra- 
port cu definida amintitá ar fi provocatá de transformarea 
inconstientului personal in dimensiune a inconstientului 
colectiv! Pe de alta parte, Jung manifestá o preocupare in- 
sistentá in a distinge inconstientul personal de inconstien- 
tul colectiv. A le confunda ar echivala cu o prábusire a in- 
tregului sáu edificiu teoretic. 

De fapt, nu este vorba de o inconsecventá grava de or- 
dinul contradictiei stridente, ci de o modificare netemati- 
zatá a definitiei arhetipului. Locul universalitátii conferite 
de o predispozitie instinctualá de tip formal, pe care indi- 
vidul o gáseste in sine inaintea oricárei expedente este luat 
de o universalitate derivatá dintr-o situatie etern repetabi- 
lá, dintr-o experientá prin care orice individ trebuie sá trea- 
cá in másura in care traieste in cultura. Fiecare dintre noi 
va avea inconstient personal, adicá o sumá de continuturi 
aflate si mentinute sub pragul constiintei, continuturi care 
reprezintá párti ale naturii umane neacceptate cultural. O 
cultura poate fi mai restrictiva in ce pri veste agresivitatea, 
producánd indivizi pacifici, in timp ce o alta cultura, care 
are nevoie de rázboinici, o poate tolera si stimula. In nici 
o cultura insá, agresivitatea nu se manifestá in afara unor 
reglementári. In orice culturá, indivizii vor avea in umbra 
lor un cuantum de agresivitate refulatá. Tot astfel, in orice 
culturá umbra indivizilor va contine elemente de sexuali- 
tate neacceptatá. De asemenea, tiñe de conditia umaná ca 
anumite potentialitáti ale individului sá rámáná nedezvol- 
tate, doar cáteva gásindu-si realizarea in circumstante de- 
terminate. Astfel de constante nu se transmsit ereditar, ci 
sunt recreate in fiecare destín individual. Avem, fárá indo- 
ialá, de-a face mai curánd cu un „existential" in formularea 



444 


Filosofía ¡nconstientiilui 


lui Heidegger 70 , cu o particularitate a formei de fiintare 
umane (Seinscharakter des Daseins). Existentialele, cum ar fi 
faptul de a fi in lume, faptul de a fi o fiintá intru moarte, 
necesitatea de a munci, la care putem adáuga si umbra, nu 
dau seama doar de dimensiunea biológica a omului, ci de 
unitatea indestructibilá a naturii si culturii din fiinta sa. Cu 
alte cuvinte, nótele arhetipale ale umbrei — universalita- 
tea, caracterul formal —, in absenta transmiterii ereditare, 
o transforma intr-un arhetip sui-generis, numit in filosofía 
existentei „existential". Dacá ducem lectura interferentá 
pana la capát, am putea spune, la fel de bine, cá existen¬ 
tialele heideggeriene sunt arhetipuri, cá, de pildá, faptul 
de a fi aruncat in lume ( Geworfenheit ) este o situatie eter- 
ná, care isi pune amprenta in mod inevitabil asupra oricá- 
rei personalitáti. 

Fiind o realitate interioará de tip arhetipal, umbra va fi, 
in anumite conditii, mai ales cánd eul este nesigur, amenin- 
tat, proiectatá in exterior. ín planul vietii cotidiene, proiec- 
tarea umbrei se realizeazá asupra unei persoane din proxi- 
mitate, care printr-o anumitá particularitate faciliteazá 
preluarea laturii negative a celuilalt. In plan cultural, prin- 
cipala intruchipare simbolicá a umbrei este diavolul, asa 
cum Dumnezeu este intruchiparea simbolicá a arhetipului 
sinelui. O altá intruchipare culturalá a umbrei este figura 
Trickster-u\u\ (englezá) sau Schelm-\úni (germaná), a bufo- 
nului sau nebunului de curte, cáreia in cultura románá ii 
corespunde Pácalá. Dupá Jung, in acest simbol se reunesc 
aspectul individual al umbrei si aspectul colectiv (fórmele 
primitive sau revolute, dar remanente ale constiintei uma¬ 
ne). In psihanaliza jungianá, confruntarea cu umbra consti- 
tuie una din etapele initiale cele mai importante, al cárei 
scop este de a-i distruge, prin constientizare, forta coerciti- 
vá asupra individului. 

Pentru persona propun cititorului douá interpretári — 
una filosoficá si una etologicá. Dar ce este persona? Cel mai 
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bun ráspuns la aceastá intrebare este, poate, sintagma „ar- 
hetip social", folositá uneori de Jung. Foarte sugestiva pen- 
tru sensul personei este denumirea sa: originar, persona in- 
seamná masca £i indica rolul pe care trebuie sá-1 joace 
actorul purtátor. Asemeni actorului antic, orice individ tre¬ 
buie sá joace mai multe roluri sociale, asa incát persona este 
o parte din psihicul colectiv suprapusá peste psihicul indi¬ 
vidual: „ea nu este decát o formatiune de compromis intre 
individ si societate, ca ráspuns la problema luminii sub care 
primul trebuie sá apará in tata celei de-a doua. Unul a do- 
bándit un renume, a obtinut un titlu, isi asumá o sarciná 
care-1 reprezintá..." 71 

Dupá A. Samuels, B. Shorter si F. Plaut, autorii Dictiona- 
rului critic al psihologiei analitice jungiene, persona este un ar- 
hetip datoritá universalitátii si necesitátii sale. Ca si umbra, 
persona va fi intálnitá la orice individ uman, deoarece „in 
orice societate este nevoie de un mijloc de a facilita relatii 
si schimburi", adicá de un set de elemente comune, care sá 
asigure comunicarea intre indivizi. La fel ca umbra, perso¬ 
na se dobándeste pe parcursul existentei individúale, este 
inconstientá, dar nu tiñe de inconstientul personal, ci de cel 
colectiv. Fiecare individ este purtátor de mai multe másti 
sociale: el ímpártáseste caracteristicile generale (fizice, psi- 
hice, cultúrale) ale várstei sale, ale sexului sáu, ale profesiei 
sale sau ale statutului sáu social. Consideránd persona ca 
pe o fatadá si contestándu-i in acest fel realitatea, Jung afir- 
má implicit cá factorul biologic lipseste din persona, ceea 
ce o pune in proximitatea existentialelor. De altfel, Heideg- 
ger a si descris in Sein und Zeit existentialul „das Man", tra- 
dus creator de Constantin Noica prin „fiinta anonimá". 
Asemeni personei, fiinta anonimá este inevitabilá si ubicui- 
tará: „fiinta anonimá este un existential si apartine ca feno- 
men originar alcátuirii pozitive a fiintei-aici (Daseiii)" 72 . 

Compararea a douá pasaje din „Despre psihologia in- 
constientului" a lui Jung si Sein und Zeit de Heidegger pune 
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in evidentá inrudirea ideática dintre ele. lata mai intái tex- 
tul psihanalistului: „ínsá, asa cum aratá numele, persona 
nu este decát o masca, prin care, in acelasi timp, se disimu- 
leazá o parte a psihicului colectiv din care este alcátuitá si 
se da iluzia individualitátii; o masca din care se naste gan¬ 
dul referitor la sine si la ceilalti cá ar fi individualitáti, cánd 
de fapt este vorba de roluri prin care se exprima date si im- 
perative ale psihicului colectiv" 73 . Aceeasi ambiguitate a in- 
dividualului si supraindividualului caracterizeazá si fiinta 
anónima a lui Heidegger: „Fiecare este celálalt si nici unul 
el insusi. Fiinta anónima, prin care putem ráspunde la in- 
trebarea referitoare la cine-le fiintei-aici cotidiene, este nici 
unul, cáruia ii este livratá orice fiintá-aici aflata in interre- 
latie." 73 (Sublinierile ii apartin filosofului german). Dacá am 
urmári mai departe paralela, am constata cá personei i se 
potrivesc caracteristici ale fiinte anonime, cum ar fi medio- 
critatea ( Durchschnittlichkeit ), nivelarea ( Einebnung ) si lipsi- 
rea de responsabilitate. 

Interpretarea biologicá (etologicá) ar reda personei sen- 
sul plin de arhetip, adáugándu-i dimensiunea transmiterii 
genetice. Descoperind cá o buná parte din socialitatea omu- 
lui este alcátuitá, ca si la animalele sociale, din „adaptári fi- 
logenetice", adicá din comportamente comándate de codul 
genetic, etologii au oferit premisele regándirii originare a 
personei. Valori esentiale ale societátii, cum ar fi respectul 
pentru viata celuilalt, altruismul, loialitatea ^i „iubirea 
aproapelui", precum si sentimentele morale de tipul milei 
isi au rádácinile in inhibitiile innáscute ale agresivitátii, co- 
mune tuturor fiintelor sociale. Dacá intelegem persona ca 
suma comportamentelor sociale innáscute ale omului, pe 
care le are in común cu restul lumii vii, realizám si o altá 
particularitate a arhetipului in sens tare, si anume aceea de 
a transcende umanul. Numai cá interpretarea etologicá anu- 
leazá caracterul de fatadá si de irealitate al personei, confe- 
rindu-i participare depliná, esentialá, la umanitatea omului. 
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Desi prin sine, persona nu este nici patológica, nici fal¬ 
sa, scopul psihanalizei jungiene este de a asigura o detasa- 
re de persona. Ca o terapie menitá sá deblocheze procesul 
individuatiei, care urmáreste realizarea totalitátii psihice in¬ 
tégrate armonic, a sintezei dintre constient si inconstient, 
psihanaliza i^i propune sá elibereze sinele de persona, ceea 
ce nu inseamná o rupere a individului de indatoririle sale 
sociale, ci doar evitarea pierderii individului in social. 

2.3.2.2. Arhetipuri neincadrabile 

A treia categorie de arhetipuri, aláturi de arhetipurile ti- 
pice £i atipice, o formeazá arhetipurile neincadrabile. In 
aceastá situatie se aflá arhetipul spiritului si sinele. Spiritul 
ca arhetip nu poate fi situat nici printre arhetipurile in sens 
tare, pentru cá ii lipseste transmiterea ereditará, si nici prin¬ 
tre arhetipurile-existentiale, pentru cá nu corespunde unor 
situatii umane fundaméntale, asa cum se intámplá cu um- 
bra si persona. Mai curánd, arhetipul spiritului sau sensu- 
lui ar putea exprima un principiu metapsihic. In ceea ce-1 
priveste pe Jung, dupá ce, in preambulul remarcabilului 
studiu „Contributii la fenomenología spiritului in basm", 
trece in revistá conceptiile esentiale despre spirit, precum 
si tóate acceptiile termenului, cu evidenta intentie de a 
epuiza subiectul, transeazá problema circumscriind-o psi- 
hologiei si inregistrándu-i natura arhetipalá: „Fenomenul 
psihic al spiritului indicá fárá dubii natura sa arhetipalá; cu 
alte cuvinte, fenomenul numit spirit se bazeazá pe existen- 
ta unei imagini originare autonome, prezentá inconstient 
in mod universal in zestrea psihicá a omului." 74 Absenta 
oricárei interogatii in legáturá cu arhetipul spiritului poate 
fi pusá pe seama empirismului jungian, care se limiteazá la 
constatarea si analiza unui fapt. 

Faptele invócate de Jung, sunt coléctate pe cáile accesi- 
bile psihanalistului si prelucrate, in sensul stabilirii carac- 
terului arhetipal, cu ajutorul metodei amplificárii. Arhetipul 
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spiritului este activat in situatii care necesita clarviziune, 
íntelegere, sfat bun, hotáráre si plan de actiune, iar indivi- 
dul nu dispune de ele. Manifestarea arhetipului in diverse 
planuri compenseazá deficienta spiritualá prin continutu- 
rile care lipsesc. Un important domeniu de manifestare al 
arhetipului spiritului il constituie visul. In general, enun- 
turile, actiunile, tendintele, opiniile, cárora nu li se poate 
refuza caracterul spiritual, emana, in vis, de la o figura pa¬ 
terna. Uneori este doar o voce fárá purtátor fizic. Cea mai 
frecventá simbolizare a factorului spirit este figura bárba- 
tului bátrán — „bátránul intelept". Ca exemplu, Jung 
citeazá visul unui tañar despre magicianul alb si magicia- 
nul negru. Trebuie retinut cá visul nu este produs nici sub 
influenta personalá a lui Jung, nici sub impresia lecturii 
operei sale, ceea ce ii conferá autenticitate. Din punct de ve- 
dere al onirologiei jungiene, visul pe care-1 voi reproduce 
in continuare este un „vis mare" sau arhetipal. 

Visátorului, student la teologie aflat in eriza de credintá, 
i se comunica in vis, datoritá constelárii arhetipului spiritu¬ 
lui, sensul adeváratei credinte. In primele secvente, visáto- 
rul se aflá in fata unei figuri preotesti de inaltá tinutá, nu- 
mitá „magicianul alb, desi purta o lungá hainá neagrá, care 
toemai incheia un discurs prin cuvintele: Si pentru aceasta 
am nevoie de ajutorul magicianului negru". De indatá in in- 
cápere a pátruns un alt bátrán — „magicianul negru" — im- 
brácat intr-un vesmánt alb, tot atát de frumos si impunátor 
ca magicianul alb. Magicianul negru dorea sá-i vorbeascá 
magicianului alb, dar ezita din cauza prezentei tánárului. 
Magicianul alb 1-a incurjat prin cuvintele: „vorbeste, este un 
inocent". Atunci magicianul negru a inceput sá povesteas- 
cá modul ciudat in care gásise cheia pierdutá a paradisului, 
cu care nu stia ce sá facá. Solicitarea adresatá magicianului 
alb era toemai de a-i comunica secretul cheii. 

Strania poveste a magicianului negru a inceput in mo- 
mentul in care regele din tara sa isi cáuta un mormánt 
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potrivit. íntámplátor, slujitorii sai au dezgropat un vechi 
sarcofag in care se aflau resturile pámántesti ale unei fecioa- 
re. Regele a deschis sareofaguí, a aruncat osemintele si a 
poruncit ca sarcofagul sá fie reingropat pentru a putea fi fo- 
losit ulterior. In contact cu lumina zilei, osemintele s-au pre- 
fácut intr-un cal negru care a fugit. Magicianul negru 1-a 
urmárit in deferí si, dupa multe peripetii, a gásit cheia pa- 
radisului. 

Compensarea realizatá de vis este indirecta: nu i se co¬ 
munica visátorului ce anume trebuie sá faca pentru a-si ri- 
sipi nesiguranta legatá de viitoarea profesie; in schimb, i se 
indica drumul care duce la experienta religioasá originará, 
drum care presupune tráirea nesigurantei judecátii mora- 
le, derutantei intrepátrunderi a binelui si ráului, a inevita- 
bilei inlántuiri a vinei, suferintei si mántuirii. 

Principalul material amplificatoriu este extras din bas- 
me. Si aici, manifestarea simbolicá predominantá este bá- 
tránul care ísi face aparitia ori de cate ori eroul se aflá intr-o 
situatie aparent fárá iesire. Ca gánd personificat, bátránul 
aduce solutia, pe care eroul, din motive interne sau exter¬ 
ne, n-o poate gási. Personajul principal al unui basm esto- 
nian, un orfan persecutat, pierde una din vacile cu care se 
afla la páscut si, de frica pedepsei, fuge in lume. Ajunge ast- 
fel intr-o situatie fárá sperantá. Fárá hraná si adápost, cade 
intr-un somn adánc. Se trezeste in timp ce un bátrán il hrá- 
nea. Acesta il intrebá cine este si unde se duce, declansánd 
astfel un fel de anamnezá, care-i mobilizeazá tóate fortele 
personalitátii. Dupá ce ii constientizeazá faptul cá nu se mai 
poate intoarce si cá nu se poate baza pe ajutorul cuiva, ii dá 
sfatul cel bun si gratuit: va trebui sá meargá spre est si peste 
sapte ani va ajunge la muntele cel mare, care, prin ináltime 
si masivitate, simbolizeazá personalitatea maturá. 

Dupá Jung, caracteristicile spirituale ale comportamen- 
tului bátránului documenteazá faptul cá simbolizeazá ar- 
hetipul spiritului. Mai intái, este vorba despre viziunea de 
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ansamblu asupra situatiei pe care o transmite croului, co- 
plesit de evenimente si capabil doar de o cunoastere limi- 
tatá. De asemenea, bátránul este detinátorul judecátii criti- 
ce. Printul cel tañar dintr-un basm caucazian va putea 
mosteni regatul de la tatál sáu numai dacá va construi o bi- 
sericá perfecta. Cánd biserica este gata, apare un bátrán 
care, láudánd-o, semnaleazá totodatá o imperfectiune: fun¬ 
daba este strámbá. La semnalárile bátránului biserica mai 
este dárámatá de inca douá ori, pana cánd atinge cu ade- 
várat perfectiunea. Pe langa calitátile care tin de cunoaste¬ 
re, intuitie, reflexie, intelepciune, spirit critic, bátránul in- 
truchipeazá si importante calitáti morale, cum ar fi 
bunávointá si generozitate, care ii completeazá si potentea- 
zá spiritualitatea. 

Pentru a demonstra cá bátránul este un simbol arhetipal 
nu este suficientá documentarea spiritualitátii sale, ci este 
necesará si o ilustrare a relatiilor sale cu inconstientul. Bas- 
mele oferá si in aceastá privintá un material bogat, fructifi- 
cat cu brio de Jung. ínb-un basm rusesc, apartenenta bátrá¬ 
nului la lumea inconstientului este indicatá prin faptul cá 
e numit „rege al pádurii". ínsá inconstientul este adesea 
simbolizat prin pádure. Asadar, bátránul ar fi un fel de rege 
al inconsüentului. Un alt indiciu al apartenentei sale la in- 
constient constá in plasarea casei sale in zona subpámán- 
teaná. Regele pádurii este slujit de naiade, care sunt zeitáti 
ale apelor. Inconstientul este simbolizat nu numai prin pá¬ 
dure, ci si prin apá. In sfársit, aparitia bátránului ca pitic 
consütuie o altá probá a relatiei sale cu inconstientul, intru- 
cát acestuia ii este proprie tendinta de diminutivare. ínb-un 
basm elvetian, fiul de táran il intálneste pe bátrán sub for¬ 
ma unui omulet de fier. ín alte basme, bátránul apare ca un 
omulet bátrán si prietenos. Astfel de omuleti nu sunt apa- 
najul basmului, ci apar si in viziunile contemporanilor. 
Douá din victimele unui grav accident de miná au relatat, 
odatá ajunsi la suprafatá, cá au avut viziunea comuná a 
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unui omulet cu glugá, care a iesit din crápáturile stáncii, 
traversánd-o si aruncándu-i intr-o spaimá cumplitá. Dupa 
Jung, tendinta de diminutivare ar deriva din nesiguranta 
spatiului la nivel inconstient, ceea ce ar explica si tendinta 
contrará, aceea de a produce creaturi uriase. 

Arhetipul spiritului poate lúa nu numai intruchipári 
umane, ci si teriomorfe (animale), ceea ce pune intrebarea 
cánd se apeleazá la asemenea simboluri. Astfel de simboli- 
zári aratá, dupa Jung, cá functiile si continuturile respecti¬ 
ve se aflá inca in domeniul extrauman, tinánd fie de demo- 
nicul suprauman, fie de animalicul subuman. Animalele 
din basme care vin in ajutorul personajului principal sunt 
astfel de simbolizári teriomorfe ale arhetipului spiritului. 
Argumentul invocat de Jung in sprijinul acestei idei este 
comportamentul animalelor benefice, identic cu comporta- 
mentul bátránului. Intr-un basm german intitulat „Printe- 
sa din pom", tánárul, care o cauta pe printesá, intálneste un 
lup care-i vorbeste asemeni bátránului: „Nu te teme si spu- 
ne unde te duci". La despartiré, lupul, asemeni bátránului, 
ii dá un mijloc (un fir de pár din blana sa) cu ajutorul cáru- 
ia il poate chema ori de cáte ori este nevoie. 

Celálalt arhetip neincadrabil, arhetipul sinelui, a acapa- 
rat preocupárile teoretice ale lui Jung in cea de-a doua par¬ 
te a vietii sale, fiind considerat arhetipul central. Pentru cá 
este arhetipul totalitátii psihice intégrate, sinele pare singu- 
rul arhetip care tiñe intr-adevár de psihic, mai ales cá Jung 
il considerá un concept empiric. Asemenea constatári il vor 
fi condus pe psihanalistul elvetian spre concluzia cá si uni- 
tatea psihicului a produs un arhetip. ínsá, in másura in care 
unul din simbolurile cele mai importante ale sinelui este 
Dumnezeu, ne putem intreba dacá nu cumva sinele repre- 
zintá cea mai ciará deschidere spre metafizic. Asemeni lui 
Dumnezeu, sinele este nu numai totalitatea, ci si centrul to¬ 
talitátii. Decizia in privinta faptului dacá acest arhetip de¬ 
scrie relatia omului cu sufletul si spiritul sáu ca intreg sau 
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cu Dumnezeu nu o gásim in opera lui Jung. ín schimb vom 
gási o descriere a celor mai diverse manifestad ale sinelui, 
de la simbolurile geometrice (mándale) pana la impulsul 
autorealizárii resimtit de flecare. Realizarea, intotdeauna 
partíala, a sinelui da continut procesului infinit al indivi- 
duatiei, prin care individul devine ceea ce este. Autoreali- 
zarea, ca dialog perpetuu intre eu si sine, presupune de fapt 
sinteza dintre constient si inconstient, integrarea inconstien- 
tului in constient, ceea ce constituie scopul oricárui demers 
psihanalitic. 

2.3.2.3. Cateva arhetvpuri tipice 

Pentru cá pana acum am prezentat doar arhetipurile ati- 
pice si neincadrabile, trebuie sá pun in discutie si arhetipu¬ 
rile care corespund definirii jungiene a arhetipului ca mos- 
tenire filogeneticá. Anima este unul dintre arhetipurile cele 
mai bine conturate teoretic, tara a inceta sá fie problematic. 
Ca o prima particularitate este de semnalat caracterul re¬ 
gional: anima este un arhetip exclusiv masculin, asa cum 
animus, pandantul sáu, este un arhetip exclusiv feminin. 
Jung subliniazá apásat, in definitia pe care li-o da, nu nu- 
mai cá avanseazá un concept empiric, care nu are de a face 
cu anima rationalis a filosofilor, dar si cá este „un arhetip na¬ 
tural, ... un apriori de dispozitii, reactii, impulsuri..., un 
element vital, in spatele constiintei..." 75 Explicitat in stu- 
diul „Despre arhetip cu o specialá considerare a conceptu- 
lui de anima", faptul de a fi un concept empiric asazá ani¬ 
ma pe acelasi plan cu conceptul artropode. Ca £i acesta 
urmáreste doar sá subsumeze unui nume un grup de trá- 
sáturi inrudite sau analoage, fárá nici o preconceptie teolo- 
gicá sau filosoficá. 

Naturalitatea animei, relatia sa cu biologicul, presupu¬ 
ne douá aspecte, reciproc incongruente, care formezá douá 
straturi de proflmzimi diferite, a cáror eterogenitate pare a 
nu fi fost sesizatá de Jung. Stratul propriu-zis arhetipal 



Noologia abisalá 


453 


provine din intipárirea in inconstientul colectiv al bárbatu- 
lui, datoritá interactiunii etern repetabile cu femeia, a ima- 
ginii acesteia. „Existá o imagine colectiva mostenitá a fe- 
meii in inconstientul bárbatului, cu ajutorul cáreia percepe 
esenta femeii", serie Jung in studiul sintetic „Relatiile din- 
tre eu si inconstient" 76 . Celálalt strat legat de biologic al ani- 
mei nu tiñe de inconstientul colectiv, ci de inconstientul per¬ 
sonal. Cum personalitatea oricárui bárbat contine si elemen¬ 
te feminine, pe care insá nu le acceptá, refulándu-le, anima 
este, in egalá másurá, si feminitatea refulatá a bárbatului, 
datoritá faptului cá genele sale feminine au intotdeauna un 
reflex psihic. Acest al doilea strat al animei aminte^te de 
conceptul adlerian de „protest viril", definitoriu pentru psi- 
hologia femininá, dar prezent si in psihologia masculiná, a 
cárei esentá constá in combaterea trásáturilor feminine si 
cultivarea trásáturilor masculine. 

In sfársit, un al treilea strat al animei rezultá din inter- 
actiunile cúrente ale bárbatului cu femeia, in cadrul expe- 
rientei individúale, si nu mai apar tiñe inconstientului co¬ 
lectiv sau personal, ci prcconstientului. Desi ultímele douá 
straturi nu concordá cu ideea de a priori filogenetic, anima 
isi meritá numele de arhetip prin nucleul format de primul 
strat care incorporeazá experientele ancestrale ale bárbatu¬ 
lui cu femeia. 

Ca orice arhetip, anima se manifestá simbolic in viata 
curentá, dar si in culturá. Dintre proiectiile cultúrale cele 
mai cunoscute, sá retinem, impreuná cu Jung, intrupárile 
mitologice de tipul sirenelor, meluzinelor, zánelor, naiade- 
lor, ielelor, precum si personaje feminine binecunoscute, 
cum ar tí Afrodita, Elena din Troia, Maria, Beatrice. 

Animus este un reflex al animei in oglinda psihismului 
feminin inconstient. Desi Jung, ca si Freud, nu a acordat su- 
ficientá atentie sufletului feminin, conceptul de animus fi- 
ind doar schitat, il putem reconstitui dupá modelul animei. 
Animus va avea, deci, un nucleu filogenetic, in care se 
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concentreazá experienta arhaicá a femeii cu bárbatul si care 
faciliteazá surprinderea esentei bárbatului. Peste acest strat, 
care permite plasarea animusului printre arhetipurile in 
sens tare, se suprapune stratul format din refularea mascu- 
linitátii femeii, strat care tiñe de inconstientul personal, pre- 
cum si stratul preconstient, mult mai superficial, al expe- 
rientelor individúale ale femeii cu bárbatul. Asa cum ani¬ 
ma nu trebuie confundatá cu sufletul in ansamblul sáu, nici 
animus nu trebuie substituit logosului. Animus nu este de- 
cát judecatá de ordin inferior, simplá opinie preconcepu- 
tá — prejudecatá. Logosul in schimb, care exprima spiritul 
bárbatului, pune in evidentá caracterul universal, clarita- 
tea constiintei si rationalitatea bárbatului. Dacá in dezinte- 
resul fatá de animus si in distinctia dintre animus si logos 
se concretizeazá misogismul lui Jung este o intrebare care 
ar putea forma obiectul unei alte cercetári. 

Cá motivul copilului are in spate un arhetip demonstrea- 
zá Jung in studiul „Contributii la psihologia arhetipului in- 
fans" din 1940. Caracterul arhetipal al motivului este stabi- 
lit prin metoda amplificárii, adicá prin gásirea de corespon- 
dente cultúrale pentru fenomene ale psihicului sánátos si 
bolnav. Márturii istorice atestá aparitia motivului copilului 
ca viziune spontaná. Din indepártatul Ev Mediu, filosoful 
mistic german Meister Eckhart ne vorbeste despre viziunea 
sa a „báiatului nud", iar cálugárul Eustachius despre visul 
sáu in care, de asemenea, apare motivul copilului. Si in po- 
vestirile englezesti despre stafii am gási indicii despre ast- 
fel de viziuni. „Radient boy" (copilul strálucitor), care apá- 
rea in preajma unor ruine romane, atestá existenta viziuni- 
lor in discutie. 

Foarte frecventá este aparitia motivului copilului in psi- 
hopatologie. La psihotici el apare in forme delirante, asa 
cum se intámplá in cazul presedintelui Schreber, unde ho- 
munculii vin in cete pentru a-1 chinui. In visele sau fantas- 
mele nevroticilor aflati in psihoterapie, aparitia motivului 
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copilului este extrem de ciará si semnificativá, exprimánd 
procesul de maturizare, declansat de analiza inconstientu- 
lui. In vise, motivul copilului apare ca fiu, fiicá, tañar sau 
fecioará, ca fiul regelui sau al vrájitoarei, dar si sub forma 
unor animale subpámántene. Un caz special al manifestá- 
rii motivului copilului este „lucrul pretios greu de dobán- 
dit", denominare globalá care subsumeazá simboluri ca 
piatra pretioasá, perla, floare, oul de aur etc. 

Cum acelasi motiv apare constant in cultura — este vor- 
ba de „zeul copil" din mitologie, despre elfii (genii ale váz- 
duhului) din folclorul pagan, despre Mercurius renáscut 
intr-o forma perfecta, ca filius sapientiae sau ca infans noster, 
din alchimie sau despre Faust, din Faust II, transformat 
dupa moarte in copil si admis sub aceastá forma in corul 
copiilor fericiti —, Jung conchide cá este vorba de un mo¬ 
tiv arhetipal. Dar parca pentru a ne surprinde din nou, nu 
mai acordá atentie surselor arhetipului infans care ar fi pu- 
tut fi relatia eterna dintre adulti si copii, ocupándu-se de 
sensul sau, care este total diferit de asteptárile modélate de 
definida standard a arhetipurilor. 

La ideea cá „motivul copilului reprezintá aspectul pre- 
constient al suñetului colectiv", Jung ajunge cu ajutorul a 
ceea ce el numeste „fenomenologie specialá" si care se apro¬ 
pie considerabil de demersul fenomenologic din filosofie. 
ínainte de tóate, copilul este párásit, expus, periclitat. Toa- 
te aceste trásáturi descriu un fenomen psihic de naturá 
creatoare, cu un continut necunoscut, nou, care atrage si 
respinge in acelasi timp constiinta. Dar copilul, ca simbol 
al unui continut nou, este amenintat cu distrugerea nu nu- 
mai din partea constiintei, ci si din partea inconstientului, 
care are oroare de vid si are tendinta de a-si inghiti din nou 
produsele. 

In al doilea ránd, miturile in care apare motivul copilu¬ 
lui ne pun in fata unei situatii paradoxale: pe de o parte, 
copilul este livrat unor forte extrem de puternice, mereu in 
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pericol de a fi aneantizat, iar pe de alta parte dispune de 
forte care depárese cu mult posibilitadle umane. Copilul 
este neinsemnat dar totodatá dispune de puteri divine. For- 
ta irezistibilá a copilului, simbolizeazá, dupa Jung, acele 
forte vitale aflate dincolo de sfera constiintei, cái si posibi¬ 
litad pe care constiinta in unilateralitatea sa nu le intreve- 
de. In ultima instan Já, motivul copilului exprima tendinta 
cea mai puternicá a oricárui individ, si anume tendinta de 
a se autorealiza. Faptele miraculoase ale copilului trimit la 
impulsul constrángátor al realizárii de sine. Aid ca si in trá- 
sátura urmátoare, simbolul copilului exprima atát arheti- 
pul infans, cát si arhetipul sinelui. Sau poate cá sinele se ma¬ 
nifesté intermediar prin arhetipul infans ? 

Hermafroditismul copilului, característica intálnitá la ma- 
joritatea zeilor cosmogonici, traduce simbolic „unirea con- 
trariilor celor mai evidente", ceea ce ar putea crea impresia 
cá motivul copilului introduce o stare regresiva, in másura 
in care sufletul primitiv nu cunostea diferentierea. Este vor- 
ba insá, ne asigurá Jung, de o tendinta prospectiva, care re- 
uneste contrariile ulterior momentului separárii lor. 

Extrem de interesantá este cea de-a patra trásáturá a mo- 
tivului copilului, care nu este doar inceput, ci si sfársit. Asa- 
dar, copilul ca simbol arhetipal dimite nu numai la fiinta 
preconstientá, la starea aurórala a inceputurilor vietii, ci si 
la fiinta posteonstientá, care este o anticipare prin analogie 
a stárii de dupa moarte. Si in acest sens regásim, crede Jung, 
totalitatea psihicului care depáseste constiinta atát spre in- 
frapsihic, cát si spre suprapsihic. Cu aceastá remarca inre- 
gistrám inca o fandare a lui Jung in directia metafizicii, a 
cárei atractie este cu greu reprimatá. 

Din familia arhetipurilor tipice fac parte atát arhetipul 
matern, cát si arhetipul patern. Primului, Jung ii dedica un 
studiu amplu: „Aspectele psihologice ale arhetipului ma¬ 
tern". Cá aici este vorba de o dimensiune filogeneticá re- 
zultá din inversarea perspectivei freudiene. In psihanaliza 
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lui Freud, complexul matern provenea din relatia copilului 
cu mama personalá. Pentru Jung, forta iesitá din común a 
complexului matern nu poate fi explicatá prin persoana 
unui om obisnuit, cum este mama fiecáruia, oricát de im- 
portant ar fi rolul pe care-1 joacá, ci prin existenta unui ar- 
hetip, care este proiectat asupra mamei personale: „nu de 
la mama personalá emana tóate acele influente asupra psi- 
hicului copilului descrise de literatura, ci mai curánd de la 
arhetipul care-i da acesteia un fundal mitologic si totodatá 
autoritate, ba chiar numinozitate" 77 . Asadar relatia filoge- 
neticá cu mama, intipáritá sub forma arhetipului matern 
prevaleazá la Jung asupra relatiei ontogenetice. 

Simbolurile arhetipului matern redau in forme diferite 
aspectele maternitátii: autoritatea magicá a femininului, 
intelepciunea si ináltimea spiritualá de dincolo de intelect, 
bunátatea, suportivitatea, capacitatea de a hráni, locul 
transformárilor magice, al renasterii dar si latura intune- 
catá, ascunsá, prápastia, lumea de dincolo, ceea ce inghi- 
te, seduce si otra veste, ceea ce inspáimántá si nu poate fi 
evitat. Simbolurile pot fi mai apropiate sau mai indepárta- 
te de unui sau altul din aspectele mentionate: de la femei 
obisnuite, care populeazá visele, la zeite (Demeter si Kora), 
sau mama lui Dumnezeu. Aspectul procreativ apare sim- 
bolizat prin ogor, gradina, stáncá, pediera, copac, izvor, 
prin recipiente sau animalul folositor. Aspectul protector 
este redat simbolic prin bisericá, universitate, ora£, tara, 
cer, pámánt, mare. De asemenea, paradisul, impárátia lui 
Dumnezeu, Ierusalismul ceresc simbolizeazá mama ca 
punct de pornire si vesnicá reintoarcere, obiect al unei nos- 
talgii de nedepásit. 

Tratarea mai sumará, in „Importanta tatálui pentru des- 
tinul individului" (1949, ultima variantá, definitivá), a ar¬ 
hetipului patern nu aduce elemente ideatice noi. Doar ma- 
terialul psihologic concret este diferit. Si in acest caz 
accentul cade asupra fortei uriase a complexului patern. 
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care nu poate proveni de la fatal real, de cele mai multe orí, 
o personalitate banalá: „ín spatele tatálui se aflá arhetipul 
tatálui si tocmai in aceastá forma preexistentá rezidá forta 
imaginii paterne, asemánátoare cu forta care determina pa- 
sárea sá migreze; in ambele cazuri, forta nu vine de la in- 
divid, ci de la sirul strámosilor." 78 


2.4. Simbolul — vehicul al arhetipurilor 

Dacá este adevárat cá cercetarea simbolului a fost o 
tema privilegiatá a secolului al XX-lea, atunci, neindoiel- 
nic, psihanaliza a contribuit decisiv la aceastá situatie. 
Deoarece manifestarea inconstientului in planul constien- 
tului este indirecta, simbolicá, transformarea inconstientu¬ 
lui in obiect pentru cunoastere presupune o activitate de 
decriptare a simbolului. Freud, ca intemeietor al psihana- 
lizei, desi a deschis principalele directii de studiu, inclusiv 
pe aceea dedicatá simbolurilor arhetipale, s-a cantonat in 
perimetrul simbolurilor inconstientului personal, al sim¬ 
bolurilor cu valoare individualá £i nu a elaborat o teorie 
coerentá a simbolului. 

Psihanaliza jungianá a dezvoltat o teorie amplá a sim¬ 
bolului, a acordat atentie aproape exclusivá simbolurilor 
arhetipale, care trimit la inconstientul colectiv si s-a dezvol¬ 
tat in buná másurá prin critica exercitatá la adresa simbo- 
lologiei freudiene. Axul conceptiei lui Jung este distinctia 
dintre simbol si semn. O pondere mai redusá revine dis- 
tinctiei dintre simbol si alegorie, pe care o voi folosi ca in- 
troducere la restul teoriei. „Alegoria este pentru noi o ex- 
plicitare a unui gánd prin imagini", serie Jung in „Despre 
psihologia Dementia Praecox", „in timp ce simbolurile sunt 
doar asociatii secundare, neclare, la un gánd pe care mai 
mult il ascund decát sá-1 lámureascá" 79 . Nótele esentiale ale 
simbolului, decelate prin studiul inconstientului colectiv. 
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sunt aici abia schitate, ajungánd la explicitare si claritate de- 
pliná abia prin distingerea simbolului de semn. 

Fatá de semn, care este o forma de exprimare prescurta- 
tá, conventionalá si trimite la ceva cunoscut, simbolul re- 
prezintá o forma de exprimare nedeterminatá, plurivocá, 
avánd ca denotat ceva necunoscut, sau, cum afirma Jung, 
simbolul este o expresie antropomorfa pentru un continut 
suprauman, pe care reuseste sá-1 redea doar incomplet. Ne 
retine atentia mai intái opozitia intre caracterul prescurtat 
si convencional al semnului si nedeterminarea si plurivoci- 
tatea simbolului, opozitie care necesita explicitári. Functio- 
nalitatea semnului se concretizeazá atát in caracterul sau 
prescurtat, ilustratá, de pildá, prin aláturarea de initiale fo- 
lositá pentru a denumi Organizada Natiunilor Unite, cát si 
in caracterul sau adesea imagistic, care nu exelude conci- 
zia, ci o presupune, asa cum se intámplá cu semnele de cir- 
culatie. Prescurtarea sau alegerea imaginilor indica incon- 
fundabil cá stabilirea semnelor este rezultatul activitátii 
constiintei; utilizarea lor depinde de un acord sau de o con- 
ventie. De asemenea, denotatul tiñe si el de nivelul con¬ 
stient al activitátii mentale: pe deplin cunoscut, este comu- 
nicat intr-o forma comodá si eficientá cu ajutorul semnului. 

ín schimb, tóate nótele simbolului, in acceptie jungianá, 
trimit la inconstientul colectiv. Arhetipurile nu numai cá nu 
se aflá in prezent in constientul individului, dar ca achizi- 
tie a speciei, nu au fost niciodatá constiente. Din acest fapt 
derivá in primul ránd caracterul plurivoc al simbolului care 
contrasteazá cu univocitatea semnului. Constientul nu de- 
tine continutul simbolizad ceea ce ne conduce spre ideea 
dezvoltatá de Jung in studiile tárzii dedicate simbolului, cá 
simbolizarea propriu-zisá se produce, de asemenea, sub 
pragul constiintei. ín timp ce semnul este elaborat constient, 
inventad simbolul nu poate fi inventat de cátre constient, 
fiind un „produs natural": „Asa cum am arátat deja, sim- 
bolurile nu pot fi inveníate si, ori de cate ori apar, nu sunt 
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produse de intentia constientá si de alegerea voluntará." 80 
Dacá acestea intervin, atunci rezultatul va fi un semn si nu 
un simbol, adaugá Jung. De aici decurge, ca o consecintá 
imediatá, problema simbolului legitim. Pozitia rationalistá 
in simbol ologie, conform cáreia intre simbol si simbolizat 
nu existá o relatie necesará, orice putánd simboliza orice, 
este, dupá Jung, de nesustinut. Simbolul legitim este doar 
acela care exprimá raporturile structurale neschimbátoare 
ale inconstientului. Audienta simbolului este seismograful 
care indicá autenticitatea sa: o audientá extrem de extinsá, 
cum este cea a crestinismului, indicá fárá dubii calitatea sa 
de simbol arhetipal. 

Plurivocitatea sau complexitatea de sens a simbolului 
constá intr-o suprapunere de sensuri, dintre care doar unul 
este arhetipal. Astfel, simbolul „páine si vin", prezent si in 
religia crestiná, constá din urmátoarele straturi: la suprafa- 
tá, sensul de produse agricole; imediat dupá aceea, sensul 
de produse ale unei pregátiri speciale (páine din gráu, vin 
din struguri); in al treilea ránd, sensul de expresie a perfor- 
mantei psihice (efort, hárnicie, rábdare, dáruire) si a fortei 
vitale umane in genere, in sfársit, sensul de manifestare 
mana sau a zeului vegetatiei. 81 

Ubicuitatea simbolului, invocatá de Jung in scrierile sale 
tárzii, se referá la faptul cá manifestarea simbolului nu se 
limiteazá la anumite domenii, cum ar fi visul, ci poate fi re- 
gásitá in orice domeniu. Existá gánduri, actiuni si situatii, 
precum si obiecte simbolice. Din multitudinea de simboluri 
(individúale si colective) se disting prin importantá simbo- 
lurile inconstientului colectiv, pástrate in primul ránd in 
forme religioase. De altfel, Jung considerá, spre deosebire 
de Schiller, cá nu arta este pástrátoarea privilegiatá a simbo- 
lurilor, ci religia. 

O particularitate asupra cáreia Jung insistá in mod deo- 
sebit este orientarea prospectivá a simbolului. Asa cum mo- 
tivul copilului nu trimite spre nediferentierea inceputuri- 
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lor, ci spre o unificare ulterioará diferenticrii, tot astfel her- 
mafroditul, in pofida aspectului sáu monstruos, a devenit, 
inca de pe trepte timpurii ale culturii, un simbol al depási- 
rii conflictelor, ceea ce ar explica, in viziunea lui Jung, lon- 
gevitatea sa. 

In sfársit, ca loe de intálnire a constientului si inconstien- 
tului, simbolul arhetipal este apt de o dezvoltare a sensuri- 
lor printr-o prelucrare culturalá. Astfel, arborele filosofic — 
simbol al sinelui aflat in procesul realizárii sale (individua¬ 
re) — „a cunoscut, asemeni tuturor simbolurilor arhetipa- 
le, o anumitá dezvoltare in timp, care 1-a indepártat consi- 
derabil de sensul originar, al arborelui samanic" 82 . Sensuri- 
le cele mai frecvente sunt: crestere, viatá, dezvoltare fizicá 
si psihicá, maternitate (sprijin, umbrá, acoperis), duratá (in- 
rádácinarea), várstá, personalitate, moarte, renastere. 

Inainte de a prezenta critica jungianá la adresa concep- 
tiei lui Freud despre simbol, trebuie trecute in revista inca 
douá aspecte importante ale simbolologiei lui Jung. Primul 
tiñe de problema premiselor simbolizárii. In esentá, susti- 
ne psihanalistul elvetian, simbolizarea devine posibilá da- 
toritá intálnirii dintre necunoscutul din om (inconstientul) 
si necunoscutul din obiectele lumii exterioare omului. Ul- 
timul permite proiectarea inconstientului in obiecte, asa in- 
cát acestea devin mai mult decát ceea ce sunt in sine. Cea 
mai buná ilustrare pentru acest proces este alchimia, in care 
era vorba mai putin de chimie, cát de psihologie, alchimis- 
tii proiectándu-si inconstientul in materialele pe care le pre- 
lucrau. 

Cel de-al doilea se refera la utilitatea simbolurilor. Fiind 
vorba despre simboluri ale inconstientului colectiv, care 
aduc in constient continuturi complet necunoscute indivi- 
dului, utilitatea lor este diferitá de cea a simbolurilor indi¬ 
vidúale, care exprima inconstientul personal. In timp ce ul¬ 
tímele ascund anumite continuturi si trebuie deconstruite 
pentru a le permite acestora accesul in constient, primele 
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vizeazá comunicarea dintre inconstientul colectiv si con- 
stient, fiind eficiente si in absenta interpretárii lor. Asa se 
íntámplá, de pildá, cu simbolurile arhetipului matern. Cánd 
libidoul intálneste un obstacol exterior, regresiunea spre 
anii copiláriei si reactivarea relatiei cu mama devin inevi- 
tabile. ínsá ceea ce pentru copil era ceva natural si útil, re- 
prezintá pentru adult un pericol sufletesc — incestul. Cum 
sensului regresiv al libidoului i se opune tabuul incestului, 
libidoul este canalizat spre simbolurile máteme produse de 
inconstient. Astfel, orientarea libidoului redevine progresi¬ 
va si accede la trepte de constientá superioare. Finalitatea 
procesului este evidentá cánd mama este simbolizatá prin 
oras sau bisericá: in timp ce dependenta infantilá de mamá 
reprezintá o limitatie paralizantá pentru adult, legátura cu 
ora su 1 plaseazá individul pe órbita vietii comunitare si ii 
permite sá ducá o existentá utilá 83 . 

2.4.1. Relatia Freud-Jung sau contradictia unilaterald 

Deoarece critica simbolologiei freudiene este o parte a 
criticii freudismului realizatá de Jung, o voi prezenta 
intr-un cadru mai cuprinzátor, de care nu poate fi separata 
fárá consecinte dáunátoare intelegerii corecte a relatiei din¬ 
tre cele douá orientári abisale. Mai ales cá in mediile cultú¬ 
rale románesti s-a incetátenit, pe fondul unei informári in¬ 
complete si denaturate (perioada comunista), ideea cá 
psihologia analiticá sau a complexelor marcheazá o ruptu¬ 
ra totalá fatá de psihanaliza freudianá. Critica interpretárii 
freudiene a simbolului ca fiind semioticá, nu simbolicá, tiñe 
de o viziune mai largá despre inconstient, care, aláturi de 
inconstientul personal admite un inconstient colectiv, su- 
prapersonal. Relativizarea importantei simbolismului se¬ 
xual in psihanaliza jungianá derivá dintr-o nouá viziune 
asupra libidoului, considerabil diferitá de cea freudianá. In 
sfársit, critica abordárii freudiene a simbolului oniric este 
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fundamentatá de onirologia jungianá, care se alimenteazá 
atát din teoría inconstientului colectiv, cát si din noua per¬ 
spectiva asupra libidoului. 

Rolul decisiv jucat de Freud pentru opera si viata lui Jung 
se reflecta nu numai in recunoasterile ultimului, ci si in de- 
zicerile sale. Efortul de delimitare fatá de Freud, reluat de 
Jung in diferite forme pana in ultima parte a vietii, demon- 
streazá indubitabil influenta teorética uriana exercitatá asu¬ 
pra sa de intemeietorul psihanalizei. Studiile reunite in vo- 
lumul al IV-lea al editiei Walter sub titlul „Freud si 
psihanaliza", studii scrise intre 1906 si 1955, au in común 
prezenta referirilor explicite la ideile si opera lui Freud. In- 
sumánd mai mult de 400 de pagini, volumul documentea- 
zá coplesitor faptul cá relatia cu Freud 1-a preocupat pe Jung 
in tóate etapele vietii sale. Pentru cei mai sceptici dintre ci- 
titori, voi reproduce cáteva dintre declaratiile edificatoare 
de adeziune la freudism ale lui Jung din primii ani de acti- 
vitate. ín „Diagnoza psihologicá a stárii de fapt" (1905), Jung 
afirma cá cercetárile sale experiméntale se bazeazá pe prin- 
cipiile „genialei psihanalize" dezvoltate de Freud. De ase- 
menea, in cuvántul de multumire rostit cu ocazia primirii 
titiului de doctor al Universitátii Clark din Statele Unite ale 
Americii (1909), Jung isi declara fárá rezerve filiatia freudia- 
ná: „Opera mea este idéntica cu miscarea stiintificá inaugu- 
ratá de profesorul Freud, al cárui elev am onoarea sá fiu." 

Atát timp cát pentru Jung, ca si pentru Freud, a existat 
doar inconstientul personal, aceastá perioadá intinzándu-se 
páná in jurul lui 1912, nu s-a pus nici problema unei critici 
a teoriei freudiene a simbolului. Impreuná cu Breuer si 
Freud, Jung considera simbolul nevrotic ca pe un simbol 
al conflictului psihic inconstient. Insá o data cu descoperi- 
rea nivelului colectiv al inconstientului, a acelor elemente 
ale lumii interioare, care n-au fost niciodatá in constient, 
Jung da o noua definitie a simbolului, pe care am prezen- 
tat-o cáteva pagini mai inainte, £i reconsidera din noua 
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perspectiva simbolologia freudianá. Ceea ce Freud consi¬ 
dera a fi simbol devine pentru discipolul sáu transformat 
in disident, simplu serrín, deoarece complexele i neón sti en¬ 
te provenite din conflictele primei copilári (inconstientul 
personal) s-au aflat cándva in constient. 

Un rol decisiv in aparitia unei noi simbolologii psihana- 
litice a fost jucat de modificarea atitudinii lui Jung fatá de 
problema sexualitátii, atát de importantá pentru Freud, in- 
cát acceptarea ideii despre etiologia sexuala a nevrozelor 
conditiona apartenenta la psihanalizá. De la acceptare to- 
talá si entuziastá, Jung a evoluat spre restrángerea impor- 
tantei factorului sexual in imbolnávirile nevrotice si viata 
psihicá a omului sánátos. Niciodatá insá, Jung nu a con¬ 
tes tat rolul jucat de sexualitate in viata omului sánátos sau 
bolnav. 

Pentru prima pozitie este concludent studiul „Teoria lui 
Freud despre isterie. O replicá la critica lui Aschaffenburg" 
din 1906. Aschaffenburg, un autor aproape uitat, care mai 
supravietuieste cultural datoritá scrierilor psihanalistului 
elvetian, punea in discutie teza lui Freud referitoare la etio¬ 
logia sexualá a nevrozelor, tezá conform cáreia cauza psi- 
honevrozelor constá intr-o traumá sexualá. Un prim argu- 
ment prin care Jung sustinea punctul de vedere freudian 
este de ordin speculativ: intrucát in lumea instinctelor uma- 
ne nu existá, in afara foamei, un instinct mai puternic de- 
cát sexualitatea, este firesc ca majoritatea conflictelor psihi- 
ce sá fie legate de sexualitate. Prin urmare, dacá admitem 
cá isteria are cauze psihice, atunci va trebui sá admitem si 
etiologia psihosexualá propusá de Freud. 

In plin partizanat freudian, Jung formuleazá o rezervá 
care anticipeazá optiunea sa definitivá: deoarece ipoteza 
etiologicá emisá de Freud, conform cáreia orice isterie este 
reductibilá la sexualitate, a fost obtinutá prin inductie, ar fi 
mai corect sá sustinem doar cá un mare numár de cazuri 
de isterie au rádácini sexuale, dar nu tóate. 
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Celálalt argument, desi indirect, depáseste prin greuta- 
te si semnificatie scopul imediat al articolului in discutie. 
Aschaffenburg nu-si intemeiazá critica la adresa ideilor lui 
Freud pe argumente extrase dintr-o practica psihanaliticá, 
ceea ce si anuleazá orice sansa de a se apropia de adevár. 
Doar cine practica psihanaliza si ajunge pe temeiul acestei 
practici la alte rezultate decát cele obtinute de Freud, doar 
acela poate emite pretentii cá a realizat o critica intemeia- 
tá. Cum dezvoltarea psihanalizei s-a realizat tocmai in acest 
mod, prin innoiri izvoráte din experienta terapéutica, pu- 
tem considera cá ideea lui Jung a fost confirmatá si isi pás- 
treazá si azi intreaga valoare. 

ín planul simbolologiei, adeziunea la prima tópica 
freudianá, axatá, in fond, pe ideea cá inconstientul este is- 
toria infantilá a libidoului, se reflectá in acceptarea si apá- 
rarea conceptiei lui Freud despre caracterul sexual al sim- 
bolurilor onirice. Pentru cei care opereazá cu prejudecata 
existentei unei rupturi teoretice intre Jung si Freud, studiul 
„Teoria lui Freud asupra isteriei", din 1908 va constitui o 
mare surprizá. Aici, Jung sustine din nou cu vigoare pune- 
tul de vedere al maestrului sáu: „Cel mai putin i se iartá lui 
Freud ideea despre caracterul sexual al simbolurilor. Insá 
eu consider cá in aceastá privintá putem fi de acord cu el 
fárá ezitare, deoarece ne vine in ajutor mitologia ca expre- 
sie a fanteziei unor popoare intregi." 84 

Si in 1911, doar cu un an inainte de desprinderea de 
Freud, Jung afirma, intr-o recenzie la cartea lui Morton 
Prince, dedicatá mecanismelor visului si interpretárii sale, 
cá doar cine nu are experientá psihanaliticá poate crede in 
absenta dorintei sexuale si a manifestárilor sale simbolice. 
O asemenea credintá absurdá s-ar alimenta, pe de o parte, 
dintr-o moralá sexualá rigidá, iar pe de altá parte din ilu- 
zia cá psihismul si con s ti en tul se suprapun fárá rest. 

Odatá cu modificarea atitudinii lui Jung in chestiunea 
sexualitátii, se va modifica si simbolologia sa. In 1912, cánd 
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fine o serie de nouá prelegeri la Fordham University din 
New York, publicate ulterior sub titlul „íncercare de pre- 
zentare a teoriei psihanalitice", Jung contesta cáteva teze 
freudiene privitoare la sexualitatea infantilá. Desi exista 
implicit ab ovo, sexualitatea umaná se manifestá la mult 
timp dupa nastere. Cu alte cuvinte, dupa Jung, psihanali- 
za ar trebui sá renunte la a mai vorbi despre faza órala si 
sadic-analá. Arguméntele sunt atát directe, cát si indirec- 
te. La ideea existentei unei sexualitáti infantile órale, Freud 
a ajuns plecánd de la analogia imaginii satisfactiei in actul 
sexual cu imaginea satisfactiei in actul suptului, ceea ce lui 
Jung i se pare o eroare pe motiv cá alternante tensiune-sa- 
tisfacere nu este specificá sexualitátii, ci vietii in ansamblul 
sáu. Asadar, bucuria pe care o citim pe chipul sugarului 
nu este o expresie a sexualitátii, ci a activitátii de hránire. 
Viziunea jungianá lasa fárá ráspuns intrebarea, pe care nici 
n-o pune, de ce, la maturitate, zona bucalá devine zona 
erogená. 

Argumentul indirect invoca o situatie de larga ráspán- 
dire in lumea vie: sexualitatea ca instinct de conservare al 
speciei se dezvoltá independent de hránire, ca instinct de 
conservare al individului. La fel ca in restul lumii vii, la om 
procesul vital constá la inceput doar in hránire si crestere. 
Din punctul de vedere al biologiei, argumentul nu rezistá 
insá, deoarece neagá existente unei specificitáti biologice a 
omului, evidentá si recunoscutá in alte privinte. Astfel, 
omul este singura fiintá bipedá sau singura fiintá cu acti- 
vitate sexualá permanente. 

Din perspectivá jungianá, dezvoltarea psihosexualá a 
omului ar consta din trei faze. Páná la trei-cinci ani se con- 
sumá faza presexualá. Ii urmeazá, avánd ca limitá puber- 
tatea, faza prepubertará, caracterizatá de aparitia interese- 
lor si activitátilor sexuale, inclusiv a celor incestuoase. Jung 
introduce un nou concept in terminología psihanaliticá, me- 
nit a compensa insuficiente teoriei lui Freud preocupatá in 
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primul ránd de conflictele báiatului, si anume „complexul 
Electra", care, ca pandant al complexului Oedip, dádea sea- 
ma de inclinada fetitei pentru tata si de gelozia ei fatá de 
mamá. A treia fazá este pubertatea, care marcheazá atinge- 
rea maturitátii sexuale. 

Dar Jung nu s-a oprit aici, vránd sá dea un nou sens no- 
tiunii de libido, céntrala in psihanaliza freudianá. Bulver- 
sarea ar fi fost atát de mare, incát Freud a reactionat vehe- 
ment, ceea ce a condus la ruptura. Atát in articolul 
mentionat, cát si in lucrarea „Simboluri ale transformárii", 
publicatá in aceeasi perioadá, Jung pune sub semnul intre- 
bárii ideea atát de draga lui Freud cá libidoul ar fi energia 
specificá instinctului sexual si avanseazá ipoteza cá libido¬ 
ul este energia procesului vital in genere, asadar, o energie 
nespecificá, perceputá subiectiv ca názuintá, propensiune 
sau dorintá. Tóate procésele vitale s-ar alimenta din aceeasi 
energie, care se manifestá sub diferite forme si se deplasea- 
zá, in functie de necesitáti, de la unul la altul. 

In planul simbolologiei, ecoul innoirilor din teoria asu- 
pra sexualitátii se manifestá estompat doar ca relativizare, 
si nu contestare a pozitiei freudiene. Studiul „Aspecte ge¬ 
nérale ale psihanalizei" din 1913 prezintá simbolurile oni- 
rice ca avánd si alte sensuri aláturi de cel sexual. A sustine 
de pildá, cá simbolul sarpe are intotdeauna o semnificatie 
falicá ar fi tot atát de gresit ca a sustine cá nu are semnifi¬ 
catie sexualá. Mai mult, in anumite vise, aspectul sexual 
poate fi un mijloc de expresie pentru altceva, nonsexual. De 
asemenea, unul si acelasi vis poate fi interpretat la incepu- 
tul terapiei in cheie sexualá, iar spre sfársitul acesteia in che- 
ie nonsexualá. Continutul manifest al visului folosit de Jung 
drept exemplu are urmátorul enunt: „Urc impreuná cu 
mama si sora mea pe o scará. Ajuns sus, constat cá sora mea 
este insárcinatá." Interpretarea sexualá in maniera lui Freud 
ar considera scara ca fiind un simbol sexual, deoarece ur- 
carea ritmicá a scárii are asemánári cu ritmicitatea actului 
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sexual. Faptul cá la sfársitul ascensiunii, sora apare insár- 
cinatá, n-ar fi decaí realizarea defórmate, dar suficient de 
transparenté, a unei dorinte infantile incestuoase. In cheie 
non sexuala, mama ar simboliza munca sa pe care in mod 
iresponsabil a párásit-o, sora, iubirea pentru femeie, scara, 
afirmarea socialá, faptul de a face carierá, iar copilul, do- 
rinta de a deveni alt om, renasterea. 85 

Onirologia jungianá, pe care am anticipat-o prin aspee- 
te de detaliu, se axeazá pe ideea cá visul are douá dimen- 
siuni, si nu una singurá, ca la Freud. La Jung, care-1 com- 
pleteazá pe Freud, fárá sá-1 anuleze, ceea ce ilustreazá 
excelent ideea lui Constantin Noica despre contradictia uni- 
lateralá (doar un termen il contrazice pe celálalt, in cazul in 
discutie, doar Freud il contrazice pe Jung), aláturi de di- 
mensiunea personalá a visului, care exprima inconstientul 
individual, exista si o dimensiune suprapersonalá, colecti¬ 
va, care exprimá achizitiile filogenetice ale speciei. In arti- 
colul „Simbolurile si interpretarea viselor" incheiat cu pu- 
tin timp inaintea morti sale (1961), Jung sintetizeazá 
experienta de o viatá in problema simbolurilor onirice: „Vi- 
sele si imaginile lor cu multe sensuri isi datoreazá existen¬ 
te pe de o parte arhetipurilor, iar pe de alta parte, continu- 
turilor refulate. Ele au douá dimensiuni si pot fi interprétate 
in douá feluri: putem pune accentul fie pe dimensiunea ar- 
hetipalá, fie pe dimensiunea personalá. Prima posibilitate 
trimite la baza instinctualá sánátoasá, in timp ce ultima, la 
influente maladivá a dorintelor infantile refulate." 86 

Dacá existá, corespunzátor celor douá tipuri de incon- 
stient, douá tipuri de vise, atunci onirologia freudianá va 
trebui relativizatá, in douá puñete esentiale: visul nu mai 
trebuie considerat doar o fatadá, al cárei scop este de a as- 
cunde tendinte neacceptate cultural, ci poate fi ceea ce pare 
a fi, adicá o comunicare prin simboluri a inconstientului co- 
lectiv. „Eu iau visul drept ceea ce este" ne asigurá Jung in 
termeni atát categorici, incát ar putea crea impresia falsá cá 
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neagá adevárul onirologiei freudiene. De asemenea, func- 
tia visului trebuie reconsidcratá, in sensul cá vísele arheti- 
pale nu urmáresc, asemeni viselor produse de inconstien- 
tul personal, protejarea somnului prin deformarea ^i 
mascarea continuturilor care 1-ar putea perturba sau intre- 
rupe, ci aducerea in constient a spiritului originar. 

2 . 4 . 2 . O ilustrare: simbolurile geometrice ale sinelui 

Intre simbolurile arhetipului sinelui, o importantá de- 
osebitá revine simbolurilor geometrice, apreciazá Jung pe 
baza cercetárii viselor, viziunilor, rezultatelor imaginatiei 
active si produselor culturii. Pentru cititorul neinitiat, ele 
au avantajul cá prezintá intuitivitate. Datoritá completi- 
tudinii configuratiei, cercul, in sánscrita mandala, consti- 
tuie cel mai important simbol geometric al sinelui. Ii ur- 
meazá cuaternitatea, care ocupa aceastá pozitie pentru cá 
reprezintá „numárul minim al impártirii naturale a cer- 
cului". De aici páná la cristal nu este decát un pas, pe care 
gándirea simbolicá il face fárá ezitare. Prin continuarea 
procesului, au apárut apoi ora^ul, biserica, locuinta (casa), 
camera, vasul, roata. Caracterul de integrare armonicá al 
totalitátii se exprimá prin aspectul unificator £i ordona- 
tor al simbolurilor geometrice ale sinelui, care figureazá 
reunirea contrariilor si depá^irea momentelor de dezo- 
rientare si haos provócate de ciocnirea dintre constient si 
inconstient. Simbolurile de tipul ora^, bisericá, locuintá, 
camerá, vas exprimá prin forma lor cuprinzátoare a unui 
continut (locuitor sau lichid) relatia dintre eu si sine, ul- 
timul inglobándu-1 pe primul. De asemenea, triada func- 
tioneazá ca un simbol care aproximeazá totalitatea, fie ca 
o cuaternitate incompletá, fie ca un moment al evolutiei 
spre totalitate 87 . 

Trecerea in revistá a numeroase mándale produse de pa- 
cientii sái sau de culturile arhaice i-a permis lui Jung sá 
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descrie structura lor fórmala. Elementul esential este con¬ 
figurada circulará sau variante ale sale (elipsá, sferá, ou). 
Expresia concreta a cercului poate fi infinit diversa: floare 
(trandafir, lo tus), sarpe incálcit in jurul unui centru sau in 
forma de spiralá, ochi (pupila si iris); centrul ordonator poa¬ 
te fi exprimat prin soare, stea, cruce cu patru, opt sau douá- 
sprezece raze; figurile circulare au nu de putine ori un sens 
de miscare: sensul de la stánga spre dreapta, coincident cu 
directia de miscare a acelor ceasornicului, ar indica ascen- 
siunea continuturilor inconstientului spre consticnt, in timp 
ce sensul opus, dinspre dreapta spre stánga, antagonist sen- 
sului de miscare al acelor ceasornicului, ar exprima atrage- 
rea constientului spre inconstient si pericolul pe care-1 pre- 
supune; una din paradigmele fórmale ale mandalei este 
pátratul inscris in cerc sau cercul inscris in pátrat, pe care 
o vom regási nu numai in mandalele cultice, ci, a^a cum 
vom vedea ceva mai departe, si in poeziile, proza sau de- 
senele lui Mihai Eminescu. 

In culturile traditionale asiatice, mandala este o forma- 
tiune gradea de mare complexitate, folositá in practicile ri- 
tuale. Mandala hidusá urmáreste delimitarea spatiului sa- 
cral central (altarul sau templul), simbol spatial pentru 
Purusha (spiritul lumii). Mandala tantricá — un pátrat cu 
patru porti care contine cercuri si dori de lotus si este po- 
pulat de imagini ale divinitátii — apare pictatá sau dese- 
natá, cánd este suport al meditatiei, dar poate fi trasatá 
chiar pe sol, in cazul riturilor de initiere. Progresul spiri- 
tual este sugerat de avansarea treptatá spre centru. La bu- 
distii japonezi, figurile concentrice ale mandalei reprezin- 
tá contrariile (unul-multiplul, diferentiatul-nediferentiatul, 
exteriorul-interiorul, vizibilul-invizibilul) si depásirea lor. 
Mandala tibetaná, care constá dintr-o combinatie de cer¬ 
curi si pátrate, figureazá universul material si spiritual si 
relatia dintre ele. 88 
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Experienta terapéutica i-a arátat lui Jung cá mandalele 
sunt nu numai produse cultúrale, ci ^i produse spontane 
ale psihismului individual ale contemporanilor sai. Com- 
pararea mandalelor cultúrale cu cele individúale a permis 
constatarea identitátii de structurá si concluzia cá este vor- 
ba de simboluri arhetipale. Atát in plan cultural, cát si in 
plan individual, mandala urmáre^te acelasi scop — con- 
fruntarea cu un principiu unificator si ordonator (sinele), 
care, datoritá transcendente! sale in raport cu eul, este per- 
ceput ca Dumnezeu. 

De obicei, desenarea mandalelor are loe in momente 
de restriste psihicá ^i reprezintá o „incercare naturalá de 
autovindecare, care nu provine dintr-o reflexie, ci 
dintr-un impuls instinctual", seria Jung in studiul dedi- 
cat mandalelor din 1950. Psihanalistul elvetian a inregis- 
trat-o la copii intre opt si unsprezece ani ai cáror párinti 
sunt pe punctul de a se despartí, la nevroticii angajati in 
psihoterapie, dezorientati de contradictiile naturii uma- 
ne reveíate de tratament, la schizofrenici, al cáror psihic 
se dezorganizeazá datoritá izbucnirii in constient a con- 
tinuturilor inconstientului colectiv. Dezordinea unor ase- 
menea stári este compensatá de imaginea cercului, al cá- 
rui centru organizeazá restul elementelor 89 . Numerosi 
pacienti i-au comunicat lui Jung cá desenarea mandale¬ 
lor, imagini care exprimá ordinea, echilibrul si totalitatea 
integratá, a avut asupra stárii lor sufletesti un efect bene- 
fic (vezi fig. 2). 

Ideea despre functia terapeuticá a mandalelor, derivatá 
din activarea arhetipului sinelui poate fi ilustratá prin douá 
desene din caietele lui Eminescu. Primul a mai atras aten- 
tia comentatorilor, dánd na store la cáteva ipoteze explica- 
tive de tot interesul. Celálalt, mai simplu, a trecut neobser- 
vat, desi, structural, fácea parte din aceeasi familie a 
mandalelor. 
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Figura 2 

In eseul Eminescu sau ganduri despre omul deplin al cultu- 
rii romane, Constantin Noica se intreabá in fata acestui de¬ 
sen, continut in manuscrisul 2260, p. 76 verso, pe care-1 in- 
clude printre manifestárile interesului poetului pentru 
matematici, dacá „o mai buná pregátire in anii tineri nu 1-ar 
fi rápit poeziei". Astfel este formulatá ipoteza explicativa 
spiritualá cu privire la desenele lui Eminescu: ele ar expri¬ 
ma activitatea spiritului si nu a sufletului poetului. Si Mi- 
hai Ciurdarin, in articolul „Eminescu si gándirea filosófi¬ 
ca", atribuie desenelor in discutie o semnificatie spiritualá: 
ele ar exprima intr-o formá modificatá ganduri filosofice 
foarte vechi. 90 
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Ipoteza psihologicá, reprezentatá de George Cálinescu 
si George Munteanu, vede in desenele lui Eminescu fie un 
semn al imbolnávirii p si hice, fie un remediu impotriva dez- 
agregárii psihice. In Viata lui Mihai Eminescu, Cálinescu in- 
terpreteazá virajul brusc al scriitorului spre matematici din 
anuí 1883 drept un simptom prodromal al psihozei care-1 
va rápi poeziei si vietii, bazándu-se pe argumentul cá „Emi- 
nescu nu era insá, hotárát, un om de stiintá si nici macar 
un cunoscátor sistematic al vreunei discipline, ci numai vag 
amator de profunditate. Cum insá o risipire a spiritului 
peste hotarele ocupatiunii obisnuite este un semn de im- 
bolnávire, ne temem cá aceste entuziasme pentru calculul 
diferencial sunt un preludiu al apropiatei boli. Si intr-ade- 
vár, atunci cánd in vara anului 1883 Slavici gásea odaia ve- 
ciná pliná de fituici cu calcule si ecuatii, paharul subtire al 
mintii poetului era de curánd plesnit". Pentru George Mun¬ 
teanu, (Hyperion I. Viata lui Eminescu), indeletnicirile mate- 
matice ale lui Eminescu sunt o reactie la pericolul imbolná¬ 
virii psihice, „mijloace de transcenderé a ráului". 

Ipoteza arhetipalá, pe care o propun cititorului, consti- 
tuie o variantá a ipotezei psihologice si se sprijiná pe douá 
premise faptice: cresterea atractiei lui Eminescu pentru ma- 
tematicá, situatá in perioada dintre 1880 si 1883, anuí pri- 
mei crize psihotice, se suprapune cu accentuarea dificultá- 
tilor sale psihice; lipsa de valoare spiritualá (matematicá) a 
ecuatiilor si desenelor eminesciene. D. Petroveanu, care se 
referá la acest aspect in „Manuscrisele eminesciene de fi- 
ziografie", apreciazá manifestárile matematice din perioa¬ 
da bolii drept „ecuatii inchipuite", iar pe cele din perioada 
lucidá a vietii reduse ca pondere in raport cu primele, drept 
„matematici de liceu", cu o valoare care nu depáseste „aria 
interesului pur pedagogic" 91 . De asemenea, matematicia- 
nul Liviu Dragomirescu, pe care 1-am solicitat sá se pronun- 
te asupra valorii insemnárilor matematice din Fragmenta- 
riul (Editura Stiintificá si Enciclopedicá, Bucuresti, 1981), 
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mi-a comunicat cá, in general, expresiile analitice sunt sim¬ 
ple, cel mult inmultiri si impártiri cu puterea intái sau a 
doua si cá figurile au adesea doar o valoare metafórica, ne- 
incadrándu-se in posibilul incercárilor de a rezolva cu rigla 
si compasul problema cuadraturii cercului. 

Din punct de vedere jungian, atát preocupárile matemati- 
ce, cát si „desenele stranii cu cuadratura cercului", cum le nu- 
mea Constantin Noica, sunt expresii ale activárii arhetipului 
sinelui in conditii de restriste psihicá, cu alte cuvinte incer- 
cári spontane de vindecare. Dupa Jung, chiar numerele au o 
functie ordonatoare, ceea ce-1 plaseazá in prelungirea unei 
vechi traditii cultúrale. Astfel, Platón vedea in numár chinte- 
senta armoniei cosmice si psihice, iar pitagoreicii vorbesc de- 
spre relatia dintre stiinta numerelor si armonia cósmica. 



Figura 3 
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ín ceea ce priveste desenul din manuscrisul 2260 pagi¬ 
na 76 verso (vezi fig. 3), interpretarea arhetipalá nu cauta 
un sens global, asemeni lui Munteanu, care vedea in el o 
sintezá a conditiei existentiale a poetului, ci il destructu- 
reazá in elemente de sine státátoare ca sens, tóate repre- 
zentánd simboluri arhetipale ale sinelui de tipul manda- 
lelor. Desi exista o mare diferentá de complexitate intre 
mandalele cultice sau mandalele pacientilor lui Jung si de- 
senele lui Eminescu, acestea pot fi incadrate fárá rezerve 
in categoria mandalelor esentializate. Faptul simplitátii nu 
exelude cele douá cercuri din zona mediana a desenului 
eminescian, dintre care unul este usor ovalizat, din cate¬ 
goria mandalelor, toemai pentru cá elementul esential al 
circularitátii asigurá functia protectoare ^i ordonatoare. 
Elementelor circulare, cu centrul marcat, caracterízate de 
dinamism le corespund echivalenti clari printre mandale¬ 
le reproduse de Jung. Din punct de vedere psihologic, 
mandalele rotitoare sunt interprétate de Jung in functie de 
directia miscárii: orientarea miscárii de la stánga la dreap- 
ta, ascendentá, ar indica tendinta continuturilor incon- 
stiente de a se apropia de constient, in timp ce miscarea 
contrará, orientarea constientului spre inconstient. Cum 
sensul de miscare al mandalelor eminesciene este de la 
dreapta spre stánga, descendent, putem citi in ele fascina¬ 
ría exercitatá de continuturile abisale asupra mintii poe¬ 
tului. Pentru a oferi cititorului un termen de comparatie 
acreditat reproduc, dupa Jung, douá mándale rotitoare. 
Prima (fig. 4) sintetizeazá ambele sensuri de miscare, as- 
cendent (cele patru aripi) si descendent (cei trei cáini), in 
timp ce a doua (fig. 5) reda, prin zona céntrala doar mis- 
carea de la dreapta la stánga. 
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Figura 4 
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Totusi ultimul element circular al desenului (fig. 3) din 
Caietele lui Eminescu, spirala in plan din partea de sus, pare 
a indica faptul cá lupta dintre constient si inconstient nu 
fusese inca decisá, cá poetul se mai stráduia sá atingá sine¬ 
le ca punct central al personalitátii, sá realizeze sinteza din¬ 
tre constient si inconstient. Interpretarea pe care o propun 
se sprijiná pe asemánarea mandalei lui Eminescu cu mán¬ 
dala prezentatá de Jung ca o expresie a cáutárii sinelui 
(fig. 6). 



Figura 6 
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Mandalelor de mai sus le poate fi aláturat un alt desen 
din manuscrisul 2264, pagina 323 verso (fig. 7), despre care 
eminescologul Petru Cretia afirma cá este nedatat, ceea ce 
ar pune in discutie apartenenta la caietul in care este legat. 
Poetul realizeazá aici o alta structurá fundaméntala a man¬ 
dalelor si anume pátratul inserís in cerc, numitá in ordine 
simbólica cuadratura cercului, frecvent intálnitá atát in de- 
senele pacientilor lui Jung, cát si in mandalele cultice 
(fig. 8). Inrudirea fórmala cu celelalte mándale eminesciene 
permite presupunerea cá provine din perioada 1880-1883, 
fiind tóate ecouri simbolice, in aparenta minore, ale unor 
miscári psihice majore. 



Figura 7 
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Figura 8 


ín sfársit, in coltul din dreapta, jos, al primului desen 
(fig. 3) se vád un pátrat, un dreptunghi si mai multe triun- 
ghiuri, pe care Jung, de asemenea, in prelungirea unei in- 
delungate traditii, le considera simboluri arhetipale ale si- 
nelui. ín timp ce cuaternitatea, avánd ca principale 
manifestári grafice pátratul si crucea, este un simbol de uni- 
versalá ráspándire al plenitudinii, totalitátii, triada, indife- 
rent de forma pe care o imbracá, devine procesul in desfá- 
surare, inca incomplet al realizárii sinelui. 

Ipoteza cá in anii 1882-1883, Eminescu desena simboluri 
geometrice ale sinelui, cáci nimic nu e mai firesc in momen- 
tele de restriste psihicá decát incercarea de autovindecare 
prin apelul la arhetipul totalitátii psihice armonic integra- 
te, pare a fi intáritá de constatarea comunicatá de Silvia 
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Chitimia cá atát in poezie, cát si in proza poetului exista de 
fapt o geografie imaginará de tip mandalic, care utilizeazá 
elementele peisajului real (munte, pádure, ráu). Dupa 
aceeasi autoare, structura fórmala a mandalei eminesciene 
consta din mai multe cercuri concentrice: la extremitatea 
exterioará se situeazá cercul pádurii, dupa care urmeazá 
cercul apei (ráu sau lac); al treilea grad de profunzime il 
constituie cercul insulei, pentru ca marcarea centrului sá fie 
realizatá prin copac, castel, munte si pediera. 92 De aici am 
putea deduce cá Eminescu a avut incá din tinerete dificul- 
táti psihice, pe care le compensa prin apelul transfigurat ar- 
tistic la arhetipul sinelui, dar si cá a vrut sá fie un om de- 
plin, nu doar un spirit universal. 


2.5. Domeniile de manifestare ale arhetipurilor 

Asemeni inconstientului personal, inconstientul colectiv 
este omniprezent, prin simbolurile sale, in viata omului. Ca 
si Freud, care nu s-a limitat la domeniul psihopatologiei, 
Jung a descoperit prezenta arhetipurilor in mai multe do- 
menii. La fel ca la Freud, patologicul rámáne domeniul de 
origine al teoriei despre incon^tient. Spre deosebire de 
Freud, care s-a concentrat asupra nevrozelor, Jung a cerce- 
tat in special psihozele, care i-au revelat simbolurile arhe- 
tipale. De altfel, una din cele mai reprezentative definitii 
formúlate de Jung asociazá psihoza cu izbucnirea in con- 
stient a inconstientului colectiv: psihoza este „o stare in care 
elemente inconstiente au luat locul realitátii". 

Un domeniu conex in care isi fac simtitá prezenta arhe- 
tipurile este terapia psihanaliticá. Jung imbogáteste teoria 
lui Freud asupra transferului, demonstránd cá nu numai 
continuturile inconstientului personal sunt proiectate asu¬ 
pra terapeutului in cursul analizei, ci si continuturile incon¬ 
stientului colectiv. Dupá o perioadá initialá, dominatá de 
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manifestarea inconstientului personal, in transfer apar in- 
dicii ale inconstientului colectiv: psihanalistul este perce- 
put de pacient ca vrájitor, ráufácátor demonic sau mántui- 
tor, nefiind exclus sá fie fantasmat ca un amestec al celor 
douá ipostaze. 

Intr-una dintre ilustrárile clinice oferite de Jung, terape- 
utul intreabá: „Spuneti-mi cum va apar cánd nu sunteti 
aici? Sunt eu acelasi?" Ráspunsul pacientei pare concludent 
pentru teoria arhetipurilor: „Uneori imi apáreti ca foarte 
periculos, ca stráin, ca un vrájitor ráu sau ca un demon. Nu 
stiu cum ajung la astfel de gánduri, in realitate nu sunteti 
astfel." Pentru asemenea proiectii, afirma Jung, nu exista 
reminiscente personale, chiar dacá fantasmele respective au 
fost asociate de pacient in copilárie cu párintii sái. «Vráji¬ 
tor" sau „demon" sunt figuri mitologice, care apartin unei 
realitáti supraindividuale, „nonumane". 

De asemenea, in visele produse in timpul psihanalizei, 
pacientul ii poate atribui terapeutului, tot ca un fenomen 
transferential, calitáti „supraumane": urias, strávechi, mai 
mare decát tatál, asemeni vántului, asemeni lui Dumnezeu. 
Transformarea, in vis, a psihanalistului intr-un tatá urias, 
strávechi, care este totodatá vántul care leagáná pacienta in 
bratele sale uriase nu este reflexul unei imagini constiente 
despre Dumnezeu. Doar dacá imaginea oniricá ar coincide 
cu imaginile conventionale despre divinitate, cum ar fi pre- 
zenta unui bárbat bátrán pe un tron de aur asezat in cer, am 
putea presupune influenta imaginilor constiente. De altfel, 
autoarea visului considera constient cá ideea unei fiinte di¬ 
vine este inconceptibilá si, mai ales, nereprezentabilá. Pe de 
altá parte, imaginea divinitátii din vis corespunde unei 
reprezentári arhaice despre un demon al naturii, care tra¬ 
duce formula «Dumnezeu este spirit", unde «pneuma" 
inseamná vánt. Dumnezeu este vántul, un suflu invizibil, 
mai mare si mai puternic decát omul, ceea ce-1 determiná 
pe Jung sá conchidá cá in astfel de vise imaginea lui 
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Dumnezeu este total diferitá de imaginea sa constientá, re- 
zultat al unei indelungate prelucrári cultúrale. 

De la domeniul bolii mentale si al terapiei psihanalitice, 
investigarea lui Jung avanseazá spre regiuni tot mai eleva- 
te, dupa ce a parcurs registrul vietii cotidiene, care mai pro¬ 
duce inca mituri, cum este cel al farfuriilor zburátoare. Li¬ 
teratura, stiinta, filosofía sunt si ele, in esentá, expresia 
inconstientului colectiv contributia constiintei fiind mini- 
má. Dintre aplicatiile la cultura ale teoriei arhetipurilor, 
douá retín atentia prin insistentá si profunzime: studiul re- 
ligiei si studiul alchimiei. 

Spre deosebire de con^tiintá, care ne oferá o imagine 
„stiintificá" despre lume, care incearcá sá-i surprindá cát 
mai adecvat articulatiile esentiale, inconstientul ne da o 
imagine „mitologicá", in care locul legilor naturii este luat 
de intentiile zeilor sau demonilor, iar cel al instinctelor de 
suflete si spirite, ceea ce inseamná cá in aceastá din urmá 
imagine se oglindeste mai mult lumea interioará a arheti¬ 
purilor decát lumea exterioará. In termeni tehnici, viziunea 
mitológica asupra lumii este rezultatul proiectiei inconstien¬ 
tului. Religia, ca manifestare a gándirii simbolice, este si ea 
rezultatul proiectiei inconstientului, obiectivarea relatiei 
dintre constient si arhetipurile inconstientului. 

Inca de la inceputul importantului studiu „Psihologie si 
religie" din 1940, Jung defineste religia ca raportare la in¬ 
constientul colectiv, explicada freudianá prin inconstientul 
personal fiind dezmintitá de identitatea reprezentárilor re- 
ligioase din diferite locuri si timpuri: „Religia mi se pare a 
fi o atitudine particulará a spiritului omenesc, care ar pu¬ 
tea fi formulatá, in acord cu utilizarea originará a termenu- 
lui, drept o atenta considerare si respectare a anumitor fac- 
tori dinamici, care sunt conceputi ca spirite, demoni, zei, 
idei, idealuri pentru cá au fost experimentad ca periculosi 
sau folositori..." Deoarece „fortele" amintite au si particu- 
laritatea „numinozitátii", a fascinatiei, religia poate fi inte- 
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leasá si ca „o atitudine particulará a constiintei, care a fost 
modificatá de experienta numinosului". Transformarea fac- 
torilor psihici inconstienti in divinitáti este conditionatá de 
torta lor: „Acel fapt psihologic care detine torta cea mai 
mare apare ca «zeu»". 93 Dacá respectivul factor i si pierde 
puterea, zeul devine un simplu nume. De^i Jung afirma 
adesea cá intelegerea religiei ca o relatie dintre constient si 
inconstientul colectiv nu autorizeazá nici un fel de judeca- 
tá — pozitivá sau negativa — asupra existentei lui Dumne- 
zeu, perspectiva „metafizicá" rámáne, asa cum am arátat 
in primul subcapitol al acestui capítol, mereu posibilá. 

Reconsiderarea religiei din unghiul de vedere al incon- 
stientului colectiv atrage dupa sine si reconsiderarea altor 
termeni care-i sunt subordonati. Astfel, revelada este, ase- 
meni visului, o deschidere a profunzimilor sufletului, iar 
dogma oglindeste si ea „activitatea spontaná si autónoma 
a psihicului, inconstientul obiectiv". Spre deosebire de o te- 
orie stiintificá, in care valorile afective sunt neglijate, dog¬ 
ma pune accentul, dimpotrivá, tocmai pe dimensiunea afec¬ 
tiva, redánd „procesul viu al inconstientului in forma 
adecvatá a dramei despre pácat, ispásire, sacrificiu si mán- 
tuire" 94 . De asemenea, termenul „confesiune" capátá, in 
contextul conceptiei jungiene, noi conotatii. Orientarea ex- 
primatá de o bisericá, numitá in mod curent „religie" si 
consideratá de Jung a fi o „confesiune", reprezintá de fapt 
un surogat al tráirii religioase originare, al intálnirii cu sim- 
bolul arhetipal in forma sa bruta, neprelucratá cultural, ba 
chiar o aparare impotriva acesteia. Scopul confesiunii este 
de „a inlocui experienta nemijlocitá printr-o suma de sim- 
boluri adecvate, organizate intr-o dogma si un ritual. Bise- 
rica le mentine, cea católica prin autoritatea sa absoluta, iar 
cea protestantá prin sublinierea credintei in mesajul evan- 
ghelic. Atát timp cát aceste douá principii sunt eficiente, oa- 
menii sunt aparad eficient impotriva experientei religioase 
nemijlocite." 95 
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Cel mai productiv arhetip in plan religios este, dupa 
Jung, sinele. Printre simbolurile sale putem inelude nu nu- 
mai figuri de notorietate, cum ar fi Christos sau Buddha, ci 
si figuri geometrice de tipul mandalelor, cuaternitatea sau 
triada, prezentate in subcapitolul anterior. Studiul „Incer- 
care de interpretare psihologicá a dogmei trinitátii" se con- 
centreazá asupra triadei in crestinism si in afara sa, dupa 
ce a stabilit, prin metoda amplificárii, cá este vorba de un 
motiv arhetipal. „Ordonarea in triade este un arhetip care 
tiñe de istoria religiilor", serie Jung, dupa ce a trecut in re¬ 
vista cáteva religii precrestine. Triada apare inca in Babilon, 
unde incepe sá se contureze relatia intratrinitará, iar religia 
egipteaná prefigureazá ideea crestiná despre identitatea de 
esentá intre tata si fiu. 

Sensul psihologic al trinitátii trimite in primul ránd la 
individuare, la procesul de realizare al sinelui ca totalita- 
te: „Ca simbol psihic, trinitatea inseamná in primul ránd 
homousia sau unitatea esentialá a unui proces trinitar, care 
poate fi considerat un proces de maturizare inconstient, 
care se petrece in individ. Astfel, cele trei persoane repre- 
zintá personificári ale unui proces psihic obisnuit si instinc- 
tiv, care are intotdeauna tendinta de a se exprima in mito- 
logheme si practici rituale (obiceiurile la nastere, nuntá, 
boalá, rázboi, moarte, pubertate)." 96 Substanta única expri- 
matá prin cele trei figuri religioase este psihicul ca intreg. 
Atát fiul (Christos), care trebuie considerat un simbol al si¬ 
nelui, atribútele existentei sale de erou (origine incertá, tata 
divin, nastere periclitatá, maturizare rapidá, sfársit timpu- 
riu, influentá exercitatá dupa moarte), precum si reprezen- 
tarea sa prin mándale recomandándu-1 pentru aceasta, cát 
si sfántul duh, care, atunci cánd este dat omului, trebuie in¬ 
teles ca devenire fapticá a sinelui, tin de esenta tatálui. Cum 
simbol al sinelui poate deveni tot ceea ce este perceput de 
om ca o totalitate mai cuprinzátoare decát el insusi, nu toa- 
te simbolurile trimit la completitudinea cerutá de definida 
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psihologicá. Astfcl, Christos este lipsit de dimensiunea noc¬ 
turna a naturii umane, iar fárá intelegerea ráului nu exista 
completitudine si tota lita te, sustine Jung. 

Desi, asa cum cititorul a putut constata, studiul lui Jung 
are alura unei cercetári psihologice sau, mai bine spus, no- 
ologice a religiei, perspectiva metafizicá, aparent anihilatá 
de scientism izbucneste pe neasteptate in afirmada cá „pu- 
tem explica aspectul divin al cuaternitátii ca pe o oglindire 
a sinelui sau, invers, sinele ca pe o imago Dei in om" 97 . 

Procesul individuatiei se reflecta nu numai in dogma tri- 
nitátii, ci si in ritul religios al liturghiei, in care Jung regá- 
seste dimensiunea arhetipalá a realizárii sinelui: „Asa cum 
pe treapta arhaicá a viziunii lui Zosimos hommunculus este 
transformat in pneuma, tot astfel misterul eucharistiei 
transforma sufletul omului empiric, care este doar o parte 
a sa, in totalitatea sa, exprimatá prin Christos. ín acest sens, 
putem desemna liturghia ca ritul procesului individuárii." 98 

Cu ideea cá si alchimia este un teren predilect de pro- 
iectie a inconstientului colectiv si a procesului individua¬ 
tiei, Jung realizeazá o adeváratá reabilitare psihologicá a 
alchimiei. Devalorizarea alchimiei trebuie explicatá prin 
faptul cá de studiul sáu s-au ocupat in primul ránd chimis- 
tii. Pentru cá aces ti cercetátori nu s-au intrebat dacá chimia 
era intr-adevár scopul alchimistilor, activitatea si cártile lor 
au apárut ca o uriasá eroare, care s-a intins pe o perioadá 
de 2000 ani. Lipsindu-le cunostintele de istoria religiei, oa- 
menii de stiintá au scápat din vedere aspectele cu adevá- 
rat importante ale alchimiei, adicá acele aspecte care trimit 
la problemática psihologico-religioasá. Primul care si-a dat 
seama de semnificatia extrachimicá a alchimiei a fost un 
filolog — Reitzenstein — care a identificat ca esential con- 
tinutul gnostic al alchimiei. Pe aceea^i linie se inscrie si 
Jung cu afirmatia cá nucleul alchimiei este invátátura de- 
spre om din gnosticism, care constituie o adeváratá invá- 
táturá a mántuirii. 
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Deoarece pana in secolul al XlX-lea nu a existat psiholo- 
gie si criticá psihologicá, inconstientul putea mult mai usor 
sá ajungá in constient sub forma proiectiilor. Dcsigur, pro- 
ducerea aurului si cercetarea procesului chimic aveau o 
anumitá importantá pentru alchimisti, dar mult mai impor- 
tantá era tráirea inconstientului colectiv sub forma proiec- 
tiei. Caracterul impersonal al materiei pe care o prelucrau 
determina o proiectie a continuturilor impersonale ale in¬ 
constientului, a arhetipurilor. Partea nonchimicá a alchimiei 
era numitá «mística" si se bucura de o atentie deosebitá. De 
altfel, adaugá Jung, cunoasterea omului s-a realizat, mai in- 
tái prin intermediul exteriorului, prin citirea regularitátilor 
sufletului in stele si materie, ca astrologie si alchimie. Doar 
tárziu psihologia s-a desprins de astrologie si alchimie, care 
au devenit astronomie si chimie. 

«Latura mística a alchimiei este, dincolo de aspectul is- 
toric, o problema psihologicá. Este vorba acolo, se pare, de- 
spre simbolistica proiectatá a procesului individuatiei", 
serie Jung in «Viziunile lui Zosimos", studiu pregátitor pen¬ 
tru cartea Psihologie si alchimie". Cum si religia contine sim- 
boluri ale individuatiei, Jung ajunge la concluzia cá intre 
crestinism si alchimie exista o legáturá secreta. Acelasi con- 
tinut arhetipal — sinele — produce simboluri in planuri di- 
ferite, care nu numai cá isi corespund, dar isi sunt comple¬ 
mentare. „Alchimia, putem citi in Psihologie si alchimie, 
formeazá un fel de curent subteran fatá de crestinismul care 
dominá la suprafatá. Ea se raporteazá la acesta, asa cum se 
raporteazá visul la constiintá si, asa cum visul compensea- 
zá conflictele constiintei, tot astfel alchimia se stráduieste 
sá acopere golurile pe care le-a lásat tensiunea contrariilor 
crestinismului. " 10 ° 

In timp ce crestinismul, datoritá unei continué prelucrári 
cultúrale a motivelor sale arhetipale, s-a orientat tot mai 
mult spre exterioritate, spre imitatia exterioará a lui Chris- 
tos, constiintá indepártándu-se tot mai mult de rádácinile 
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sale na tu rale, alchima a pástrat legátura cu inconstientul 
colectiv, reflectánd si dimensiunea telúrica, intunecatá a si- 
nelui. Contributia compensatorie a alchimiei rn raport cu 
crestinismul se concretizeazá, dupa Jung, rn deviza Mariei 
profeteasa, definitorie pentru rntreaga sa istorie de douá se¬ 
cóle: „unul devine doi, doi devine trei si din al treilea de¬ 
vine unu ca al patrulea". Intercalarea numerelor cu sot — 
doi, patru — printre numerele fárá sot, caracteristice pen¬ 
tru dogmática crestinismului, ilustreazá cá alchimia pás- 
treazá, spre deosebire de crestinism, femininul, teluricul, 
tárámul subpámántean, rául rnsusi. Unitatea spre care tin- 
de alchimia este, aladar, mai completa decát cea crestiná, 
care exelude rául, teluricul. 

Diferenta si complementaritatea dintre crestinism si al- 
chimie pot fi urmárite de asemenea, punctual, rn douá din 
cele mai importante simboluri: Christos ^i Mercurius. In 
timp ce Christos, rn mod originar un simbol al totalitátii, rsi 
pierde treptat, datoritá prelucrárii cultúrale rn cadrul bise- 
ricii, partea negativá, transformándu-se rntr-un simbol al 
constiintei, Mercurius, desi pare a deveni tot mai mult un 
simbol al inconstientului, rámáne, rn viziunea lui Jung, mai 
aproape de menirea sa de simbol al sinelui, capabil sá ex¬ 
prime mai fidel caracterul acestuia de complexio oppositorum. 
Mercurius este metal si rn acelasi timp fluid, materie si spi- 
rit, rece si totusi arzátor, feminin si masculin, senex si puer, 
interior si exterior, mántuitor care aratá drumul, dar si dia- 
volul, divinitatea, dar si un escroc, „o dualitate manifestá, 
privitá constient ca unitate, desi pártile sale contrare pot 
apárea independent, ca tot atátea figuri diferite". 
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3. De la arhetipuri la factori stilistici 

In raport cu Freud si Jung, care 1-au influentat, Lucían 
Blaga contribuie decisiv la tematizarea spiritului inconstient 
ca nou obiect de studiu al filosofiei. Datoritá formatiei sale, 
Blaga aduce, pentru prima data, in domeniul orientárilor 
abisale o constiintá filosófica limpede. Asimilarea distinc- 
tiei dintre spirit si suflet, insistent dezbátutá de filosofía ger¬ 
mana interbelicá, ii permite sá dezvolte in filosofía sa a cul- 
turii o atitudine antipsihologistá, desi unul din púnetele 
sale de plecare — ideea de inconstient — este psihologic. 
In timp ce psihanaliza (freudianá) ar vorbi doar de un su¬ 
flet inconstient, confundánd nu de putine ori sufletul cu 
spiritul, filosofía blagianá are ca obiect bine delimitat spi- 
ritul inconstient si structura sa. Ideea este exprimatá nu nu- 
mai in Trilogía culturii si Fiinta istorica, ci si in Trilogía valo- 
rilor. Redau in continuare pasajul programatic din ultima 
lucrare, pentru cá in el tenía antipsihologistá este puternic 
marcatá: „Coordonatele stilistice, pe care le vom pune in 
luminá la diverse popoare, din arhaic pana astázi, n-am 
vrea sá fie intelese ca expresii sumare, ale unor nebuloase 
inclinari psihologice* , ci ca niste adevárate functii si de pute- 
re categorialá apartinánd spiritului inconstient." 1 

Aceastá pozitie care se exprimá sintetic si inspirat in sin¬ 
tagma „noologie abisalá", pe care Blaga o creeazá pentru a 
o opune psihologiei abisale, este rezultatul unei evolutii. 
Intr-un prim moment al intálnirii cu psihanaliza, Blaga nu 
rezistá fascinatiei noii discipline si devine un adept entu- 
ziast, preluánd necritic idei, de care, la maturitate, se va de- 
zice. Totusi nici acum nu lipsesc únele distantári fatá de 
freudism. Despre dragostea de tinerete pentru psihanaliza 
freudianá márturisesc publicistica si dramaturgia blagianá 
din anii '20. 


Sublinierea imi apartine. (V.D.Z.) 
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3.1. Psihanalizá, publicisticá, dramaturgie 

Sub titlul „Sigmund Freud", Lucían Blaga prezintá si co- 
menteazá in „Adevárul literar si artistic" nr. 264 din 1925 
cartea luí Fritz Wittels Sigmund Freud, omul, doctrina, scoala, 
apárutá la Viena in 1924, ceea ce atesta interesul sáu pentru 
noutátile domeniului. Lucrarea i-a retinut atentia nu numai 
datoritá valorii sale informative, ci si pentru motivul cá au- 
torul, unul din elevii lui Freud care s-a depártat ulterior de 
maestru, aplica metodele psihanalitice in chiar studiul per- 
sonalitátii intemeietorului psihanalizei. Aspectul din urmá 
constituie pentru recenzent „latura nespus de interesantá a 
acestei biografii unice in felul sáu" 2 . O remarca in aparen¬ 
ta fárá importantá anticipeazá totusi indepártarea ulterioa- 
rá a lui Blaga de freudism: „Cu Adler, Freud avusese nein- 
telegeri mari, desi, evident, Adler avea dreptate." 3 

Douá articole din „Universul literar" (18 iulie si 1 august 
1926) prefigureazá dezvoltárile despre inconstient din Tri¬ 
logía culturii (Orizont si sí/7), ambele constituind contributii 
la o posibilá istorie a ideii de inconstient. Primul dintre ele, 
intitulat sugestiv „Cultul inconstientului", infátiseazá vi- 
ziunea romántica, dupa ce cititorul a aflat cá Leibniz, cu a 
sa teorie despre inconstient „ca un grad infinit de mic de 
constiintá", face intáiul pas spre „teoria inconstientului ca 
realitate psihicá si cosmicá". Pentru romantici, inconstien- 
tul, mai cuprinzátor decát constiintá, este inzestrat cu pu- 
teri oculte, cum ar fi, de exemplu, „puterea de a vedea vii- 
torul". Ceea ce Blaga accentueazá in mod deosebit este 
valorizarea inconstientului la romantici. Acestia „pretuiau 
inconstientul mai mult decát constientul, apropiindu-1 de 
divinitate". Ei „aveau un fel de cult al inconstientului si re- 
zervau acest termen ca epitet pentru fenomenele exceptio- 
nale. Bunáoará, producerea «inconstientá», «somnambuli- 
cá» a unei opere de artá era, dupá conceptia romanticilor, 
o chezásie de superioritate." 4 
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Cu totul alta este óptica psihanaliticá, prezentatá in ar- 
ticolul „Pe urmele psihanalizei". Pentru Freud, inconstien- 
tul isi pierde orice aura miraculoasá si devine un simplu 
mecanism, „o moará adáncá unde se maciná vechi si uita- 
te zácáminte de constiintá", serie Blaga. Nici psihanalistii 
nu contesta manifestarea inconstientului in cultura, dar 
pentru ei — in formularea lui Blaga — „arta si gándurile 
mari" au rol terapeutic. In scrieri ulterioare, ca si Tudor Via- 
nu, de pildá, Blaga va combate, din altá perspectiva, acest 
punct de vedere, pe care aici il mentioneazá doar. Cel mai 
adesea insá, inconstientul descris de psihanalizá se aflá la 
originea imbolnávirilor sufletului. 

Articolul mentionat contine si primele aprecieri nete ale 
lui Blaga referitoare la psihanalizá. Aportul la intelegerea 
omului este demn de luat in seamá: „Cunoasterea sufletu¬ 
lui omenesc s-a lárgit remarcabil pe urma psihanalizei." 5 
Blaga isi sustine ideea invocánd descoperirea de catre 
Freud a refulárii £i a maladiilor psihogene. Semnificativ 
pentru atitudinea gánditorului román, in acest moment al 
evolutiei sale, fatá de psihanalizá este si faptul cá el sub- 
scrie calificárii lui Freud drept pansexualist, fiind insá dis¬ 
pus sá-1 scuze: „Pansexualismul lui Freud, dupá cum s-a 
mai arátat £i din atátea alte párti, e desigur numai exage- 
rarea izvorátá din fanatismul inerent oricárei teoretizári." 6 
Apoi sunt numiti acei elevi ai lui Freud care au circumscris 
importante sexualitátii in limitele ei reale, corectánd uni- 
lateralitatea maestrului: Adler, Jung si Groddeck. Sá-1 reti- 
nem din acest triptic pe Jung, ale cárui idei vor juca un rol 
important in conturarea conceptiei lui Blaga despre matri- 
cea stilisticá. 

Ultima parte a eseului este dedicatá lui Goethe, care apa¬ 
re intr-o posturá surprinzátoare, aceea de precursor al psih¬ 
analizei. Psihanalistii vád in Nietzsche pe inainte-mergáto- 
rul lor, dar Blaga demonstreazá cá inaintea acestuia Goethe 
„a ghicit ceva din toatá aceastá psihanalizá de azi". Argu- 



Noologia abisalá 


493 


mentele, care alcátuiesc totodatá o lectura psihanaliticá a 
operei goetheene, sunt convingátoare: «Goethe cunostea 
ceva din mecanismul intim al inconstientului, terapia prin 
sublimatiune, importante erosului in viata inconstient de- 
monicá. Goethe avea despre inconstient o conceptie mai 
vasta decát a romanticilor si intrucátva mai larga decát a 
psihanalizei actúale: conceptia goetheaná le cuprinde pe 
amándouá, cea dintái in intregime, a doua in prefigurare." 7 
ínsá Goethe nu este doar un precursor al psihanalizei, ci, 
prin sinteza dintre inconstientul romantic si cel psihanali- 
tic, al lui Blaga insusi, care in Trilogía culturii tocmai o ast- 
fel de sinteza isi propune sá realizeze! Voi reveni asupra 
acestui aspect. 

In sfársit, pentru a risipi orice indoialá in privinta virtu- 
tilor psihanalitice ale lui Goethe, Blaga aminteste explica¬ 
da pe care marele om de cultura german o da unei ciudá- 
tenii comportamentale a lui Byron, care avea obiceiul sá 
traga cu pistolul in gol ore in sir. Era «rezultatul unei atitu- 
dini inconstiente de aparare! Sunt chiar acestea cuvintele 
lui Goethe catre Eckermann. Credem cá un Freud, psihana- 
listul ticurilor si al maniilor, nu ar explica altfel ciudátenii- 
le lui Byron." 8 

Dacá este adevárat cá ostilitatea fatá de psihanalizá «este 
caracteristicá pentru atitudinea majoritátii intelectualilor 
nostri" din perioada interbelicá, asa cum afirmá G. Brátes- 
cu 9 , atunci materialul prezentat mai sus ilustreazá faptul cá 
Blaga constituie exceptia de la regulá. Astfel, G. Cálinescu 
prezintá caricatural psihanaliza intr-o Crónica a mizantropu- 
lui din 1935 si o condamná pe acest temei. Redám citatul 
dupá G. Brátescu: «De la Freud au invátat psihanalistii cá 
mámele sunt pentru copiii lor locaste si copiii Oedipi, cá in 
subconstient zac delictele, si cá dupá ce calci cu tocul ciz- 
melor o babá, desteptándu-ti-se in minte notiunea mater- 
ná, trebuie sá cazi in complexul Oedip." Paralela Blaga-Cá- 
linescu poate fi extinsá si dincolo de manifestárile din presá. 
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ín timp ce criticul elimina din noua versiune a Operei lui 
Eminescu influentele si limbajul psihanalizei, pe care le con¬ 
sidera impurificatoare 10 , filosoful isi cládea conceptia ori- 
ginalá din Trilogía Culturii luánd ca punct de plecare si te¬ 
oría psihanaliticá despre inconstient, la care spera sá aducá 
o contributie prin a sa „noologie abisalá", ceea ce, cum vom 
vedea, a si reusit. 

Mai mult decát articolele de ziar, piesele de teatru de in¬ 
spirare freudianá ale lui Blaga probeazá atát buna sa fami¬ 
liarizare cu ideile psihanalitice, in forma pe care o aveau 
inainte de anuí 1920, cát si aderenta sa la aceste idei, nu de 
flecare data durabilá. Prima dintre ele, Daria (1925), in care 
Al. Táñase vede o „dramá psihologicá cu infiltratii freudie- 
ne si o structurá scenicá aproape realista" 11 , dar care este 
mai curánd o drama freudianá cu infiltratii realiste, aduce 
pe scená o nevroticá. Boala ei, care se manifestá prin idei 
fobice — frica de singurátate, frica de a iesi singurá in lume 
(timp de zece ani nu trecuse pragul casei decát insotitá de 
sot sau báiat) —, are o ciará etiologie sexualá actualá. Brus¬ 
ca ei insánátosire in momentul in care se índrágosteste de 
scriitorul Loga o d oved este: disparitia obsesiilor si anxietá- 
tilor coincide cu perioada cánd nu a rámas datoare vietii cu 
nimic. Din márturisirile Dariei aflám cá nu si-a iubit nicio- 
datá sotul, profesorul Petru Filip in várstá de 50 de ani, cu 
aproape 20 de ani mai in várstá decát ea, si cá s-a cásátorit 
cu el numai pentru sa scápa de familia ei, care i-a oferit o 
copilárie pliná de frustrári. Interdictia de a-1 mai vedea pe 
Loga o readuce in patologic. Reapar ideile fobice care o ob- 
sedeazá, de data aceasta avánd insá alt continut: Daria cere 
singurá sá fie inchisá in casá, pentru cá-i e teamá cá altfel 
ar expedia scrisori fostului iubit; sotii Filip nu mai au tele¬ 
fon, pentru cá Daria se teme sá nu-i telefoneze lui Loga. 
Cánd aflá cá Petru Filip il determiná pe Loga, prin fratele 
ei Grigore, sá plece din oras, Daria se sinucide, dupá ce mai 
inainte isi pierduse si copilul, pe Puiu, care, sfásiat intre 
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dragostea pentru mamá si respectul pentru tata, i si pusese 
capát zilelor. 

Fapta, publicatá tot in 1925, nu este decát o incercare de 
transfigurare artística a unei teorii stiintifice, cum de altfel 
au sesizat, printre altii, Pompiliu Constantinescu sau Ca- 
mil Petrescu in cronicile lor, ultimul contestándu-i din 
aceastá cauzá valoarea estética. 12 ínsá nu intotdeauna cei 
care au scris despre teatrul lui Blaga au indicat exact sau 
complet motívele psihanalitice din drama Fapta. Astfel, 
Pompiliu Constantinescu serie: „Pictorul Lúea /este/ afec- 
tat de obsesia ereditará... a crimei mostenite sub forma iná- 
busitá in straturile subconstientului" 13 . Dar Freud nu a vor- 
bit niciodatá de crime mostenite sau de obsesii ereditare si 
nici Blaga. Ov. S. Crohmálniceanu indica cu sigurantá nu- 
cleul oedipian al conflictului dintre pictorul Lúea si tatál 
sau, la care adaugá ideea, prezentá in final, a „descárcárii 
refulárilor prin acte simbolice" 14 , fárá sá mentioneze insá 
si alte teme freudiene prezentate cu o claritate didáctica de 
Blaga. 

Dramaturgul invoca in Fapta numele lui Freud — ceea 
ce nu se va mai intámpla in Ivanca, a doua variantá mult 
mai reusitá artistic —, sub semnul doctrinei cáruia vor sta 
tóate replicile doctorului din piesá. „Ai auzit vreodatá de 
doctorul Freud?" il intreabá doctorul pe tatál pictorului 
Lúea, pentru a-i dezválui interlocutorului sursa de autori- 
tate a explicatiilor pe care le dá maladiei fiului sáu. Pe cánd 
era copil, pictorul Lúea a aflat de la o servitoare cá mama 
sa a murit cánd 1-a náscut. Vestea a fost traumatizantá. Con- 
form teoriei freudiene despre ecoul pe care-1 au in spiritul 
adult evenimentele primei copilárii, aici trebuie sá cáutám 
punctul de plecare al obsesiei pictorului cá este predestinat 
sá deviná ucigas. Ea este intáritá si de tráirea tárzie a situa- 
tiei oedipiene create de concurenta cu tatál sáu pentru Ivan¬ 
ca. In Ivanca, conflictul oedipian alimenteazá singur incli- 
natiile morbide ale tánárului pictor. 
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O alta idee freudianá prezentá atát in Fapta, cát si in Ivan¬ 
ea este aceea cá intre boala si sánátatea vietii su fletesti exis¬ 
ta doar o diferentá de grad si nu una calitativá. Cánd pre- 
otul ráspopit, tatál pictorului, aude cá Lúea este chinuit de 
porniri crimínale, ca exponent al spiritului común, il califi¬ 
ca fárá ezitare drept nebun. Replica doctorului din Fapta 
pare o parafrazá a unor pasaje din trátatele de psihopato- 
logie freudianá: „Pornirile criminale sunt mult mai genéra¬ 
le si mai nórmale decát ne place sá credem. Eu le am, dum- 
neata le ai —... Intre om si om in privinta aceasta nu e 
decát o deosebire de grad." 15 In Ivanca, unde efortul de a 
elimina didacticismul primei variante este evident, formu- 
lárile de mai sus apar atenúate, insá esentialul rámáne. Doc- 
torul, care acum apare sub numele de Dinu, spune despre 
Lúea, prietenul sáu: „E cel putin tot atát de normal ca si 
noi... Pornirile lui — de care se teme! De! Poate cá sunt 
mult mai generale si mai nórmale decát ne place sá credem. 
Eu le am, dumneata le ai, toti le avem." 16 

Ideile freudiene adóptate acum din ratiuni afective si 
combátute ulterior din ratiuni doctrinare prívese toemai 
relatia culturii, spiritului, cu sufletul inconstient. Este vor- 
ba mai concret de explicaría freudianá a operei de artá. 
Doctorul din Fapta deciará: „M-a cuprins patima de a face 
cercetári in domeniul subconstientului. Ca orice doctor as- 
tázi... Má intereseazá in special relatiunea dintre artá si 
pornirile ascunse ale omului. Cam acesta este si titlul unui 
studiu psihanalitic ce má munceste". Si, in spirit freudian, 
acela^i personaj afirmá in alt loe: „Arta ce o face ^i asceza 
ce-o practicá fiul dumitale sunt un fel de ventil de sigu- 
rantá impotriva pornirilor sale criminale." Cu alte cuvin- 
te, arta este o formá de sublimare, ceea ce presupune cá 
produsele spirituale isi au rádácinile in zonele nespiritu- 
ale — idee impotriva cáreia Blaga se va intoarce si va lup¬ 
ia in scrierile sale de filosofía culturii. In Ivanca, formula- 
rea este mult schimbatá a^a incát ideea, de^i prezentá. 
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devine greu recognoscibilá: „Ce om chinuit e Lúea, spu- 
ne Dinu. Prin contrast cu intunecatele sale instincte tóate 
subiectele lui sunt de o exageratá spiritualitate. O, Doam- 
ne: aceastá zilnicá, indárjitá, muta, neincetatá luptá cu 
sine. Spiritul arde cu flácári in tufa cu spini, dar spinii nu 
se prefac in cenusá, ci rámán spini." Aici opera de arta 
apare ca un fel de formatiune reactionalá fatá de tendin- 
tele instinctuale. 


3.2. Filosofía culturii ca noologie abisalá 

íntrucát atát articolele de ziar dedicate de Blaga psihana¬ 
lizei, cát £i piesele sale care cauta sá insufleteascá idei 
freudiene sunt scrise in aceeasi perioadá — 1925-1926 — 
semnificatia lor ar fi considerabil diminuatá, dacá relatia 
gánditorului cu psihanaliza numai la atát s-ar reduce. Insá 
filosofía culturii nu poate fi inteleasá independent de influ- 
entele psihanalitice. In „Orizont si stil", prima sectiune a 
Trilogiei culturii, vom gási aprecierile definitive ale lui Bla¬ 
ga asupra psihanalizei si vom putea urmári modul in care 
filosoful román intelege sá incorporeze in teoría sa asupra 
culturii elementele din psihanaliza pe care le considera via- 
bile. ín acelasi timp insá, Blaga, spirit creator, nu va ezita 
ca pe canavaua unor idei preluate sá brodeze tesátura ori- 
ginalá a „noologiei abisale", prin care crede pe buná drep- 
tate cá aduce o contributie la dezvoltarea teoriilor abisale. 
Prin aceastá includere a unor idei psihanalitice in edificiul 
sáu filosofic, dar mai ales prin dezvoltarea lor creatoare se 
singularizeazá cu adevárat Blaga, sub aspectul relatiilor cu 
psihanaliza, in cultura románá. 

Inainte de a vedea ce preia Blaga din psihanaliza si care 
este aportul sáu la gándirea abisalá, sá examinám aprecie¬ 
rile filosofului la adresa psihanalizei, aprecien asupra cá- 
rora nu va mai reveni in lucrári ulterioare. Vom putea astfel 
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constata continuitatea si discontinuitatea in raport cu mo- 
mentul 1925-1926. 

„Nu vom ezita sá recunoastem psihanalizei mérito, chiar 
exceptionale, intru elucidarea unor mecanisme ale vietii psi- 
hice constiente si inconstiente", serie Blaga in 1936 la vársta 
maturitátii 17 . Reluánd o idee din articolul „Pe urmele psih¬ 
analizei", Blaga isi sustine afirmaba invocánd descoperirea 
de catre Freud a refulárii, cu alte cuvinte a inconstientului 
psihic, dar si o alta innoire, nementionatá in articolul din 
1926, si anume „descoperirea mecanismului rábufnirii din 
nou in constiintá a unor continuturi rehílate" 18 , mecanism 
cunoscut in limbajul tehnic al psihanalizei sub numele de 
„intoarcerea refulatului". Aceastá imbogátire a argumenta- 
tiei demonstreazá cá Blaga a continuat sá citeascá lucrári 
de psihanalizá, cá nu s-a limitat la informaba pe care o de- 
tinea cu zece ani in urmá. 

Dacá la aceste evaluári globale, adáugám luári de atitu- 
dine care se referá la anumite párti ale doctrinei freudiene, 
vom avea o imagine completá a opiniilor favorabile expri¬ 
mate de Blaga la adresa psihanalizei. Tot in „Orizont si stil", 
filosoful román ia apárarea ideii de inconsüent psihic in fata 
criticilor severe la care un Klages, in cartea sa Der Geist ais 
Widersacher der Seele, intelegea sá o supuná. Iatá concluzia 
sa: „Ni se pare destul de vádit cá Klages face, prin obiecti- 
ile ridicate impotriva ipotezei despre inconstientul psihic, 
o confuzie intre planul metafizic si cel psihologic. Doctrina 
despre inconstientul psihic nu iese cátusi de putin zgudui- 
tá sau diminuatá in prestigiul ei de pe urma intámpinári- 
lor lui Klages. Ideea despre inconstientul psihic o socoüm 
ca pe un punct cástigat, cel putin in sensul unui postulat 
teoretic." 19 lar in Fiinta istorica, lucrare inceputá in 1943, la 
aproape zece ani de la publicarea Trilogiei culturii, sublinia- 
zá contributia adusá de teoria lui Freud la explicarea visu- 
lui. Blaga este printre primii care a sesizat importanta „su- 
pradeterminárii" in conceptia lui Freud asupra fenomenelor 
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psihice. „Datoritá «teoriei», un fenomen psihic, precum e 
visul, apare dintr-o data in angrenajul unui complicat supra- 
determinism si dobán deste o finalitate precisa in jocul echi- 
libristic al puterilor psihice. Problemática psihologicá can¬ 
tiga prin aceasta intáia oará o adáncime si o amploare pe 
care numai problemática «stiintificá» le are." 20 

In timp ce pe linia aprecierilor pozitive fatá de psihana- 
lizá inregistrám continuitate intre opera filosófica de ma- 
turitate £i publicisticá sau teatru, pe linia atitudinii eritice, 
prima se deosebeste net de cele din urmá. De-abia in „Ori- 
zont si stil", Blaga da expresie rezervelor sale referitoare la 
freudism, care cu un deceniu in urmá puteau fi doar intre- 
zárite. Meritele incontestabile ale psihanalizei, spune Blaga, 
„nu ne obliga insá deloe la recunoasteri totale si necontro- 
late. Cu tóate cá nu intentionám sá intrám intr-o critica 
amánuntitá, vom face loe aici unor categorice rezerve..." 21 
Trecánd in revista delimitárile filosofului fatá de Freud si 
psihanaliza ortodoxá, indicám totodatá locul unde se vor 
insera contributiile sale originale, a^a cum mentionánd 
aprecierile pozitive am anticipat dezvoltárile ce vor avea 
ca obiect influentele freudiene asupra filosofiei blagiene a 
culturii. 

Principalul pácat de care se face vinovatá teoria freudia- 
ná despre inconstient este, in conceptia lui Blaga, unilate- 
ralitatea. Psihanaliza ortodoxá a descoperit doar o dimen- 
siune, un strat superficial al incon^tientului sau, spunea 
Blaga, zonele lui „márginase", „mahalaua" sa. Autorul Tri- 
logiei culturii are in vedere aici popularea inconstientului de 
cátre Freud doar cu continuturi instinctuale (sexuale), care 
au fost indepártate din constiintá, mai exact istoria infanti- 
lá a libidoului. Este vorba de fapt de o dublá unilateralita- 
te: pentru psihanalisti, inconstientul ar avea doar continu¬ 
turi pulsionale, fiind deci in intregime „suflet" lipsit de 
„spirit"; in al doilea ránd, in viziunea lor, nu existá conti- 
nut inconstient care sá nu proviná din constiintá. Parafra- 
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zánd deviza senzualismului ( nihil est in intellectu , quod non 
priusfuerit in sensu), Blaga afirma cá psihanaliza se aflá in 
stadiul in care se conduce dupa principiul: „nimic nu este 
in inconstient, ce n-a fost inainte in constiintá". lar in con¬ 
tinuare serie spre clara delimitare: „Or, acestei prejudecáti 
ii refuzám orice tribut" 22 . 

Dintre elevii lui Freud, Jung este acela care, in viziunea 
lui Blaga, a contribuit substancial la dezmárginirea freudis- 
mului: „Psihanalistul disident a imbogátit intr-un chip cu 
totul remarcabil doctrina despre inconstient." 23 Insá el a co- 
rectat in special prima unilateralitate — reducerea incon¬ 
stientului la continuturi pulsionale — prin includerea in 
acest teritoriu adánc a precipitatelor experientelor ancestra- 
le ale speciei (arhetipuri) si mai putin pe cea de-a doua — 
conceperea inconstientului in funche de constiintá. Totusi, 
si in aceastá privintá opera lui Jung marcheazá progrese pe 
linia nuantárii. Aici Blaga este prea zgárcit si, de aceea, ine- 
xact in aprecieri, deoarece Jung subliniazá insistent ideea 
cá inconstientul colectiv nu a fost niciodatá in constiintá in- 
dividualá. 

Din conceperea inconstientului doar in funche de con¬ 
stiintá, de care s-ar face vinovat Freud, derivá si intelege- 
rea „celuilalt tárám" ca un domeniu al haoticului. In reali- 
tate insá, „inconstientul nu e simplu haos de zácáminte, de 
provenientá constientá", ci un cuprins al „cosmoticului", 
adicá „o realitate psihicá de mare complexitate, cu functii 
suverane, si de o ordine si de un echilibru láuntric gratie 
cárora el devine un factor in mai mare másurá siesi sufi- 
cient, decát e «constiintá»" 24 . 

O semnificatie deosebitá are critica pe care o aduce Bla¬ 
ga teoriei freudiene despre creatia spiritualá ca rezultat al 
sublimárii. Cu aceasta facem un pas important spre miezul 
viziunii gánditorului román asupra relatiei spirit-suflet. Sá 
ne amintim cá doctorul din Fapta era adeptul entuziast al 
teoriei puse sub semnul intrebárii in Trilogía culturii. El era 
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preocupat de relatia „dintre arta si pornirile ascunse ale 
omului". Pictura lui Lúea nu era decát „un ventil de sigu- 
rantá" fatá de pornirile sale criminale. Chiar dacá, in Ivan¬ 
ea , opera de arta nu este produsul sublimárii libidoului, ci 
al formatiunilor reactionale, proces de altfel inrudit cu su- 
blimarea, totu^i in cele douá piese creatia cultúrala este 
pusá in relatie directa cu continuturi sufletesti nesatisfácu- 
te, desi nu sexuale. Si intrucát este evidentá simpatía dra- 
maturgului pentru eroul sáu, contestarea relatiei genetice 
dintre suflet si spirit din opera filosófica trebuie interpreta- 
tá ca o radicalá schimbare de atitudine. Respingerea de ca¬ 
tre Blaga a ecuatiei freudiene creatie spiritualá = suflet (li¬ 
bido) nesatisfácut, sublimat, trebuie inteleasá ca o 
materializare a noii sale viziuni asupra raporturilor cauza- 
le dintre suflet £i spirit. Este o viziune dualista, ca a lui 
Jung, si nu monista ca a lui Freud, care deriva spiritul din 
suflet: spiritul are autonomie genética, cultura definind con- 
ditia umaná toemai in ceea ce este mutatie ontologicá fatá 
de restul lumii. Singurul merit pe care Blaga il recunoaste 
teoriei freudiene despre creatia spiritualá este de a ti arátat 
cá „spiritul isi ia energiile, de care are nevoie, de oriunde 
acestea ii stau la dispozitie" 25 . Asadar, intre cele douá do- 
menii relatia este doar energeticá. Spiritul fiind de cu totul 
altá naturá, nu se poate naste din suflet, acesta reprezen- 
tánd doar izvorul energetic al primului. 

Ideea despre autonomia geneticá a culturii, a creatiei spi- 
rituale, in raport cu sufletul este reluatá in „Discobolul" 
(1945), unde o gásim exprimatá in formulári concéntrate: 
„Dupá o teorie, care circulá de altfel in diverse variante, cul¬ 
tura este socotitá ca o realizare improprie a unui dor, a unei 
pofte mai adánci a omului, a unui apetit care nu reuseste 
sá se satisfacá pe linia sa. Cá numesti aceastá sete «Libido» 
ca Freud sau «Nostalgia Paradisului» ca Novalis — nu 
schimbá intru nimic esenta teoriei, prin care cultura e de- 
gradatá la rol de surogat. Cultura, dacá este ceva, trebuie 
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sá fie in sine si pentru sine. Altfel pur si simplu, ea nu este." 
Si in alt loe, cu referire doar la arta: „Arta nu poate fi soco- 
tita numai ca o completare, ca o compensatie a unei insufi¬ 
ciente, a unui gol sufletesc. Nici un mutilat nu-si pune in 
locul piciorului amputat un picior de marmurá." 26 

Tot pe linia afirmárii unei viziuni proprii despre relatia 
spirit-suflet se inscriu si obiectiile aduse de Blaga in Trilo¬ 
gía culturii teoriei psihanalitice despre raportul cauzal din- 
tre constelada sufleteascá a primei copilárii (istoria infan- 
tilá a libidoului) si creada spiritualá. Sunt vizate acele 
monografii psihanalitice in care se spune „despre cutare 
mare poet cá a inchipuit cutare celebra scená de drama nu¬ 
mai sub presiunea complexului oedipian, statornicit in el 
in primii ani ai copiláriei sale. Sau se afirma despre cutare 
mare pictor, cá a devenit pictor numai sub presiunea ire- 
zistibilá a unui complex anal infantil." 27 Trebuie subliniat 
faptul semnificativ pentru atitudinea lipsitá de prejudecáti 
a lui Blaga fatá de psihanalizá, cá el nu pune la indoialá 
existente sexualitátii infantile, care constituie unui din pi- 
lonii psihanalizei ortodoxe, ci respinge doar ideea cá aici 
s-ar afla izvorul ascuns al vietii spirituale. „Nu vom im- 
pinge pudicitatea páná la tágáduirea sexualitátii infantile, 
vom nega insá cu toatá hotárárea accentul de fatalitate, pe 
care psihanalistii il pun pe aceastá sexualitate. Psihanalis- 
tii prefac intaia manifestare a unui individ, apartinánd unui 
anumit tip «vital-sufletesc», in motor permanent al vietii 
spirituale a acestui individ." 28 Blaga inverseazá raportul si 
sus tiñe cá manifestárile sufletesti infantile nu sunt cauze, 
ci simptome ale unui anumit tip psihic. Eroarea psihanalis- 
tilor de a lúa simptomele drept cauze ar deriva din insufi¬ 
ciente lor filosoficá. 

Nu anuleazá oare tóate aceste critici aprecierile favora- 
bile la adresa psihanalizei exprimate de asemenea in Trilo¬ 
gía culturii, nu-1 readuc ele pe Blaga in tabára adversarilor 
declarad ai freudismului? Spre deosebire de G. Brátescu, 
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pentru care amendarea in timp a opiniei „cu totul favora- 
bile despre freudism" marcheazá realinierea lui Blaga la po- 
zitia incomprehensivá, dacá nu ostilá a majoritátii oameni- 
lor de cultura románi dintre cele douá rázboaie mondiale 
fatá de psihanalizá 29 , consider cá atitudinea filosofului din 
opera sa teorética de maturitate este rezultatul unei dezvol- 
tári originale a punctului de plecare freudian. Ne vom pu¬ 
tea convinge de aceasta analizánd „noologia abisalá" inte- 
meiatá de Blaga, discipliná care este, de fapt, coextensivá 
filosofiei culturii. 

ínainte de a ne ocupa de matricea stilisticá inconstientá, 
conceptul central al noologiei abisale, sá zábovim, dintr-o 
perspectivá contemporaná, asupra criticii pe care o aduce 
Blaga freudismului, ceea ce ne va permite sá apreciem gra- 
dul de adecvare si profunzime al cunoasterii pe care o de- 
tinea filosoful román despre teoria medicului vienez. Cánd 
reproseazá viziunii psihanalitice despre inconstient cá este 
unilateralá, confundánd partea (un aspect al inconstientu- 
lui) cu intregul (inconstientul insusi), Blaga emite o judeca- 
tá exactá, desi nu originalá. Incepánd din 1910, elevi impor- 
tanti ai lui Freud, cum ar fi Adler si Jung, dar nu numai ei, 
se dezic de márginirea conceptiei pe care si-o fácea inteme- 
ietorul psihanalizei despre inconstient, aducánd in atentia 
teoriei alte continuturi si straturi ale psihismului adánc. Dar 
si dupá ce Blaga isi spune párerea, una din directiile dez- 
voltárii psihanalitice a continuat sá fie dezváluirea de noi 
dimensiuni ale inconstientului. 

In schimb, valabilitatea afirmatiei cá psihanaliza ad¬ 
mite doar un suflet inconstient, nu si un spirit inconstient, 
prezentá atát in Trilogía culturii, cát si in Fiinta istorica tre- 
buie circumscrisá in timp, corespunzánd doar stadiului 
de dezvoltare atins de psihanalizá páná la 1920. Intr-ade- 
vár, in prima sa teorie despre structura psihicului, Freud 
asimila inconstientul cu refulatul, ceea ce indreptá(este 
acuzatia lui Blaga cá psihanaliza admite doar un suflet 
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inconstient. ín aceastá fazá spiritul, pentru a folosi termi¬ 
nología lui Blaga, era rezervat de Freud in intregime con- 
stiintei. Dupa 1920, cánd elaboreazá a doua teorie, defi¬ 
nitiva, despre structura psihicului, Freud vorbeste despre 
supraeu (introdus in studiul Das Ich und das Es din 1923), 
care nu este decát o instantá inconstientá ce incorporea- 
zá legea, cerintele sociale suprapersonale, exprimate de 
párinti si alti agenti ai socializárii, deci spirit inconstient. 
Faptul cá la 13 ani dupa introducerea conceptului de su¬ 
praeu, Blaga isi formuleazá acuzatia cá psihanaliza nu ad¬ 
mite decát un suflet inconstient, autorizeazá ipoteza cá el 
nu a mai cunoscut texte fundaméntale elabórate de Freud 
dupá 1920. 

O altá obiectie importantá pe care-o aduce Blaga psih- 
analizei este cá aceasta intelege inconstientul ca o a doua 
constiintá. Sá ne amintim pasajul din Trilogía culturii, unde 
autorul credea a fi pus in evidentá principiul dupá care se 
cáláuze^te freudismul in conceperea inconstientului: ni- 
mic nu existá in inconstient, fárá sá fi fost inainte in con¬ 
stiintá. Este adevárat cá textele freudiene cele mai cunos- 
cute scrise inainte de 1920 pun un accent foarte apásat pe 
continuturile inconstientului provenite din refulare, ceea 
ce a putut crea impresia cá refulatul si inconstientul se aflá 
intr-un raport de echivalentá. Totusi, in alte lucrári, cum 
ar fi studiul intitulat Inconstientul din 1915, Freud vorbes- 
te de continuturile nonindividuale ale inconstientului, de 
naturá filogeneticá, ce ar constituí nucleul inconstientu¬ 
lui. Dar chiar dacá in prima sa teorie asupra psihicului, 
intemeietorul psihanalizei ar fi asimilat inconstientul re- 
fulatului, ideea despre inconstient ca o a doua constiintá 
ii este stráiná. Inconstientul este o altá lume prin legile 
care o guverneazá, diferite de cele ale constiintei. Carac- 
teristicele care-1 diferentiazá páná la opozitie fatá de con¬ 
stiintá sunt: dominada proceselor primare (deplasarea, 
condensarea), ceea ce inseamná cá energia psihicá trece 
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libera de la o reprezentare la alta si cauta sá reinvesteas- 
cá reprezentárile legate de satisfacerea dorintei; lipsa ne- 
gárii, coexistenta contrariilor, absenta dubiului si a grade- 
lor de certitudine; indiferente fatá de realitate, principiul 
regulator fiind principiul plácerii (satisfacerea imediatá, 
neconditionatá a dorintei). 

ín ceea ce priveste contestarea de catre Blaga a validitá- 
tii explicárii freudiene a creatiei spirituale prin sublimare, 
o considerám mai ales ca pe o reactie fatá de excesele re- 
ductioniste ale unor psihanalisti, fárá a constitui insá o res- 
pingere definitiva. Insusi Blaga pare a acorda un anumit 
spatiu de viabilitate teoriei sublimárii, mult mai limitat de¬ 
caí il dórese psihanalistii, in care insá viziunea sa nu se poa- 
te inscrie. In capitolul consacrat personantei, filosoful, re- 
venind intr-o másurá asupra afirmatiilor categorice din 
capitolele anterioare, concede cá: „intr-o formá mai atenúa¬ 
te decát si-o inchipuie psihanalistii, se prea poate ca imagi- 
nea despre acest proces — sublimarea — sá corespundá 
unui fapt real" 30 . Printre adeptii si simpatizantii ideilor 
freudiene, nu putini au fost cei care au refuzat sá subscrie 
explicárii culturii prin sublimare, Jung fiind cazul cel mai 
cunoscut. Blaga va merge pe un drum asemánátor. 

Incapacitatea metodei morfologice, dar mai ales a ce- 
lei fenomenologice, ambele cu reale virtud in plan de- 
scriptiv, de a oferi o explicatie satisfácátoare fenomenu- 
lui stil il determiná pe Blaga sá puná la baza conceptiei 
sale despre unitatea stilisticá a unei culturi, ideea de in- 
con^tient, pe care o considerá „un punct cá^tigat, cel pu- 
tin in sensul unui postulat teoretic" 31 . Riguros vorbind, 
acesta este singurul element, fárá indoialá, ca orice pia- 
trá de temelie, extrem de important, pe care Blaga il pre- 
ia de la Freud, dar care il plaseazá ireversibil in constela¬ 
da teoriilor abisale. 

Cánd am prezentat si comentat aprecierea pe care o dá 
filosoful román viziunii freudiene despre inconstient, am 
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putut constata indreptátirea reprosului de unilateralitate pe 
care i-1 aduce. Depásirca acestei unilateralitáti este posibilá, 
crede Blaga, printr-o sintezá dintre psihanalizá si conceptia 
romántica despre inconstient, care-si sunt complementare: 
„Viziunea romántica era lipsitá de substanta articulatá; 
psihanalizei ii lipseste perspectiva vasta in adánc. Ambele 
invátáturi sunt truncheate, partíale; una e prea anémica, 
cealaltá sufocatá. Problematicele si procésele sunt insá sus- 
ceptibile de imbinare... Ne inscriem cu alte cuvinte printre 
adeptii unei conceptii, si largi si articúlate, in a cela si timp, 
despre inconstient." 32 Regásim aici, mai bine conturatá si 
mai mult adáncitá, o idee mai veche din articolul, „Pe ur- 
mele psihanalizei", unde Blaga credea a descoperi in ope¬ 
ra lui Goethe o prefigurare a sintezei dintre romantism si 
psihanalizá, realizatá de el insusi mai tárziu. Faptul atesta 
importanta acestui articol pentru o mai buná intelegere a 
Trilogiei culturii, pe care alti exegeti n-au sesizat-o. 

Dualismul ontologic suflet-spirit, afirmarea autonomiei 
genetice a spiritului, cu refuzul explicit, nu numai implicit, 
de a deriva cultura (opera de arta) din viata psiho-sexualá, 
popularea inconstientului colectiv cu continuturi spiritua- 
le (factorii stilistici) il apropia considerabil pe Blaga de Jung, 
la care regásim in mare a colea si idei directoare. De aceea, 
va trebui sá cáutám deosebirile dintre Jung £i Blaga in di- 
ferenta dintre arhetipuri si factori stilistici, fárá sá uitám, 
din cauza disocierilor, fondul de unitate ultimá pe corpul 
cáruia cresc, fond care nu este doar rezultatul influentelor 
exercitate de psihanaliza jungianá, ci si al afinitátilor struc- 
turale intre cei doi. 

Exegeti ai lui Blaga ca Al. Táñase sau Ion Mihail Po- 
pescu, care in alte privante exprimá opinii diferite, s-au lá- 
sat in egalá másurá sedusi de fireasca tendintá de indivi¬ 
dualizare a lui Blaga in raport cu psihologiile abisale, si, 
fárá sá mai supuná problema unui examen independent (in 
special in ce priveste paralela cu Jung), vor insista exclusiv 
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asupra diferentei. Astfel, Al. Táñase afirma: „Conceptul de 
stil cultural asa cum il intelege si aplica Blaga, presupune 
insá delimitarea nu numai de teoria morfológica a culturii, 
dar si de alte teorii, cum ar fi cea psihanaliticá, inclusiv va- 
rianta Jung a inconstientului colectiv, a arhetipului, la el ori- 
zontul spatial si temporal al inconstientului avánd cu totul 
alte intelesuri" 33 . Intrucát la I.M. Popescu nu exista aseme- 
nea afirmatii gl obale, vom cita douá en un tur i referitoare la 
probleme particulare. Cu privire la viziunea blagianá asu¬ 
pra relatiei constient-inconstient: „Este evident cá, intele- 
gánd in acest fel raporturile dintre cele douá sfere ale vie- 
tii umane, Ludan Blaga s-a delimitat critic si in mod radical 
de psihologiile abisale din vremea sa, dar mai cu seamá de 
psihanaliza clasicá, fiindcá ele socoteau inconstientul ca 
principiu prim al vietii omului, principiu care dominá to¬ 
tal viata constientá si care face din constiintá o sclavá a in¬ 
constientului" 34 . 

Dacá ne referim doar la fenomenul stil, atunci, in privin- 
ta stabilirii determinantelor sale, Blaga se deosebeste cel 
mai putin de psihologiile abisale, cáci pentru el rolul hotá- 
rátor il are matricea stilisticá inconstientá si nu constiintá. 
Stilul „in esenta sa nuclealá, serie Blaga, se produce in afa- 
rá de orice intentii si uneori in pofida oricáror intentii ale 
constiintei.. ." 35 Nu trebuie sá ne temem cá, in temeiul unei 
asemenea teze, Blaga ar putea cádea in irationalism, in ac- 
ceptia curentá care presupune si conotatia antirationalis- 
mului, cáci la el inconstientul activ in culturá nu are conti- 
nuturi asociale sau antisociale, ca la Freud, ci continuturi 
spirituale, neutre din punct de vedere moral, ca la Jung. 


3.3. Arhetipuri si factori stilistici 

Dacá este adevárat cá diferente dintre Blaga §i Jung nu 
trebuie cáutatá in recunoasterea de cátre filosoful román a 
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unei dimensiuni spirituale a inconstientului, ci in eteroge- 
nitatea factorilor stilistici fatá de arhetipuri, sá examinám 
mai indeaproape capitolul consacrat acestei probleme din 
Aspecte antropologice. Chiar faptul cá Blaga a simtit nevoia, 
la 13 ani de la publicarea Trilogiei culturii, sá reviná cu noi 
delimitári asupra raportárii sale la Jung ilustreazá cá acum 
si-a dat mai bine seama de ceea ce-1 apropie de párintele 
psihologiei analitice sau complexe decát in momentul re- 
dactárii sectiunii Orizont si stil. 

Detinátor al unei temeinice culturi biologice, Blaga va 
sesiza de la inceput punctul slab al teoriei arhetipurilor. 
Jung le considera precipitate ale experientelor arhaice trái- 
te de specie, independente de experienta personalá, cu alte 
cuvinte drept elemente innáscute ale inconstientului colec- 
tiv. Dar aceasta presupune admiterea transmiterii eredita- 
re a caracterelor dobándite, adicá memorie ereditará, ceea 
ce biologia stiintificá nu a confirmat páná in momentul de 
fatá. Intrucát de existenta arhetipurilor Blaga s-a convins 
pe baza bogatului material clinic si mitologic prezentat de 
Jung, si nu pe baza teoriei acestuia, dificultatea de mai sus 
i se pare rezolvabilá prin tratarea arhetipurilor in cadrul 
problematicii instinctului. „Avem in orice caz convingerea 
cá ne putem scuti de teoria «memoriei ereditare», dacá tra- 
tám chestiunea arhetipurilor legánd-o cu fermitate de pro¬ 
blemática instinctului." 36 Dintr-o asemenea perspectivá, ar- 
hetipurile apar ca „rezultate ale intálnirii sistemelor reactive 
innáscute (de naturá biologicá) cu perceptiile care alcátuiesc 
piesele lipsá ale circuitului instinctiv" 37 . 

Deoarece „in stabilirea factorilor inconstienti care deter- 
miná stilul, Blaga se foloseste, a^a cum serie V. Coltescu, 
din plin de sugestiile morfologiei culturii si mult mai pu- 
tin de sugestiile psihologiei abisale" 38 , este evident cá ori- 
zontul spatial si temporal al inconstientului, accentul axio- 
logic, atitudinea anabasicá si catabasicá (sau neutrá), 
názuinta formativá — principalele elemente ale matricei 
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stilistice* — vor fi in multe privinte radical divergente fatá 
de arhetipuri. Sá inregistrám si sá comen tám, unde e cazul, 
cáteva din aceste divergente nótate de Blaga in Aspeóte an- 
tropologice. 

In timp ce arhetipurile, rezultate ale experientelor fácu- 
te de specie in adaptarea la lumea sensibilá, sunt innáscu- 
te, deci stereotipe, legánd omul de natura, factorii stilistici 
sunt variabili, definitorii pentru om ca fiintá creatoare de 
cultura si istorie. Disocierea este exacta, dar ridicá o proble¬ 
ma. Sá ne inchipuim cá Trilogía culturii, tradusá din limba 
germana in anii '40, ar fi fost tipáritá in aceeasi perioadá si 
cá Jung ar fi avut posibilitatea s-o citeascá. Fárá indoialá cá, 
date fiind apropierile de propria-i opticá, gánditorul elve- 
tian ar fi apreciat in mod deosebit cartea filosofului román, 
asa cum s-a exprimat intotdeauna elogios la adresa operei 
altui román — Mircea Eliade. Dacá s-ar fi angajat intr-un 
demers critic, Jung ar fi descoperit, la rándul sáu, punctul 
vulnerabil al teoriei blagiene: proveniente factorilor stilis¬ 
tici. Asa cum originea arhetipurilor a rámas páná la sfársi- 
tul vietii lui Jung o problemá deschisá, tot astfel s-a intám- 
plat si cu originea factorilor stilistici. Dacá acestia nu sunt 
innáscuti si nici o simplá amprentá a mediului, care este 
sursa lor? Ce-i drept, in ultímele lucrári Blaga cautá sá an- 
coreze tot mai mult factorii stilistici in istorie, insá tentati¬ 
va nu depaseste vagul unui simplu postulat. 

ínainte de a trece in revistá alte deosebiri, sá precizám o 
asemánare importantá, in absenta cáreia imaginea noastrá 
riscá sá deviná unilateralá. Atát arhetipurile, cát si factorii 
stilistici dau continut unui inconstient colectiv. In aceastá 
privintá, Blaga, ca si Jung, se deosebeste radical de Freud, 

* íncepánd cu Trilogía valorilor, Blaga va folosi ca sinonim pentru „ma- 
tricea stilisticá" termenul de „cámp stilistic". Alte sinonime care apar 
mai ales in Trilogía culturii sunt „logos inconstient" sau „noos incon- 
Stient", menite a sublima cá e vorba de dimensiunea spirituala a in- 
constientului. 
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caro, desi admitea existenta unor continuturi filogenetice 
ale inconstientului, nu le-a acordat o atentie deosebitá. ín 
Trilogía culturii, Blaga ii recu n oas te lui Jung meritul de a fi 
fost primul care a vorbit despre inconstientul colectiv, asa 
incát aici putem indica o relatie de filiatie Jung-Blaga. lata 
pasajul: „Jung pretinde cá inconstientul in zonele sale mai 
adánci si de o extensiune oarecum colectiva e plin de zácá- 
mintele experientelor ancestrale." 39 

Factorii stilistici nu numai cá sunt deosebiti de la o épo¬ 
ca istoricá la alta, dar ei diferá si de la o colectivitate étnica 
la alta, chiar de la individ la individ. In aceastá particulari- 
tate, Blaga vede o alta nota distinctivá a factorilor stilistici 
in raport cu arhetipurile, care ar reprezenta doar nivelul ge¬ 
neral uman al inconstientului colectiv. In realitate, lucruri- 
le stau astfel: este adevárat cá Blaga nu vorbeste despre o 
matrice stilisticá general-umaná, in schimb, Jung admite o 
stratificare a inconstientului colectiv care, desi are un nivel 
general-uman, nu se reduce la acesta. Peste el se suprapun 
un inconstient etnic si chiar unul familial. Ch. Baudouin 
formuleazá ideea in felul urmátor: „Dacá inconstientul co¬ 
lectiv este, dupá Jung, prin baza sa cea mai profundá un 
patrimoniu general-uman, el se diferentiazá apoi in straturi 
suprapuse, dupá grupuri etnice si popoare si chiar dupá 
grupurile familiale, asa incát putem vorbi de un inconstient 
etnic si de un inconstient familial." 40 Inadvertenta din apre- 
cierea lui Blaga se datoreste, probabil, pierderii contactului 
cu ultímele evolutii ale operei jungiene. Sá nu uitám cá As- 
pectele antropologice sunt publicate in 1948, la putin timp 
dupá rázboi, care impiedicase circulada fireascá a informa- 
tiei cultúrale. 

Dacá arhetipurile sunt „rapsodice", nu se constituie prin 
relatii reciproce intr-o structurá coerentá, „factorii stilistici 
sunt arhitectonic complementari, alcátuind impreuná un 
«cámp stilistic», care imprimá o pecete unui ansamblu de 
creatii de culturá" 41 . Iatá o distinctie care nu are nevoie de 
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nuantári. Ca orice continut inconstient, arhetipurile se ma- 
nifestá in cultura, dar nu determina in nici un caz unitatea 
stilisticá a unei culturi, asa cum se intámplá cu factorii sti- 
listici. Matricea stilisticá sau cámpul stilistic ísi pune am- 
prenta nu numai asupra literaturii si artei, ci si asupra filo¬ 
so fiei, nu numai asupra religiei, mitului sau politicii, ci si 
asupra stiintei. 

Ideea cá produse spirituale diverse, cum ar fi artele plas- 
tice si filosofía, literatura si actul politic, acesta din urmá si 
religia sunt, in másura in care apartin aceleiasi culturi, sub- 
intinse de un singur cámp stilistic inconstient, poate fi mult 
mai usor acceptatá de mentalitatea noastrá de oameni ai ce- 
lei de-a doua jumátáti a secolului al XX-lea, formati in cul- 
tul suprematiei stiintei, decát ideea cá in stiintá si picturá, 
de exemplu, sunt identificabile, dincolo de intentiile con- 
stiente, a colea si coordonate spirituale inconstiente. Convin- 
gerea noastrá fermá cá stiinta ísi este siesi suficientá, cá nu 
poate exista in noi ceva mai adánc decát constiinta care s-o 
determine va fi socatá si se va impotrivi. Si totusi in „Stiin- 
tá si creatie", prima sectiune a Trilogiei valorilor, Blaga de- 
monstreazá cá stiinta nu face nici ea exceptie de la regulá, 
cá nici ea nu scapá influentei factorilor stilistici. Este o la- 
turá a filosofiei blagiene mai putin frecventá, dar care me- 
ritá toatá atentia. 


3.4. De la transcendental la transcendent 

Trecerea in revistá si comentarea deosebirilor dintre ar- 
hetipuri si factorii stilistici, asa cum le prezintá Blaga, a ará- 
tat cá doar una este cu adevárat concludentá: in timp ce ar¬ 
hetipurile sunt rapsodice, factorii stilistici alcátuiesc o 
structurá subiacentá stilului culturii unei epoci, punándu-si 
amprenta asupra tuturor aspectelor sale, inclusiv asupra 
stiintei. In schimb, o diferentá majorá in raport cu Jung a 
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scápat atentiei lui Blaga. ími permit sá o pun in valoare si 
sá o supun aprobárii cititorului. Dacá Jung a ezitat sá facá 
explicitá legátura dintre transcendental (inconstient colec- 
tiv, arhetipuri) si transcendent (Dumnezeu), fiind oprit de 
flecare datá de postura de om de stiintá pe care si-a asu¬ 
ma t-o, Blaga, in calitate de filosof, stabileste fárá rezerve co- 
municarea intre noologia abisalá ^i planul metafizic prin 
conceptul de „cenzurá transcendentá". 

Avánd ca punct de plecare, in Trilogía cunoasterii, ideea 
inovatoare cá misterul nu este pasiv fatá de actul cunoas¬ 
terii, Blaga postuleazá cá misterul existential central (Ma- 
rele Anonim), care controleazá si misterele existentiale de- 
rivate, se apárá din motive de echilibru existential de 
eforturile cunoasterii individúale printr-o retea de factori 
izolatori. Totalitatea acestora alcátuiesc cenzura transcen¬ 
dentá: „De vreme ce cenzura aceasta isi are centrul initia- 
tor dincolo de orizontul nostru crono-spatial, o numim cen- 
zurá tanscendentá." 42 Motívele de echilibru existential sunt, 
pentru Blaga, in numár de trei: mai intái, necesitatea de a 
evita „staza perpetuá" a spiritului individuat, la care s-ar 
ajunge dacá acesta ar avea acces la cunoasterea absolut 
obiectivá; apoi, protejarea subiectului, care ar fi sos din con- 
ditia sa, si a obiectului, care ar putea fi creat si distrus dupá 
plac, dacá individul ar avea acces la cunoasterea absolutá; 
in sfársit, insusi Marele Anonim ar fi amenintat cu detro- 
narea de o cunoastere absolutá. 

Factorii izolatori sunt toemai categoriile stilistice abisa- 
le care ghideazá efortul revelatoriu al omului, adeváratá fi- 
intá intru mister, in asa fel incát niciodatá sá nu ajungá la 
o cunoastere completá si adeevatá. In Trilogía valorilor gá- 
sim formularea cea mai edificatoare: „Categoriile stilistice 
fac ca orice «revelare» sá ofere oarecare transluciditate spre 
mistere, dar in acelasi timp categoriile stilistice fac ca «re- 
velarea» sá nu echivaleze niciodatá cu o convertiré poziti- 
vá si absolut adeevatá a misterului." 43 
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3.5. Manifestare simbólica si personantá 

Acceptánd cá lumea interioará a omului este scindatá 
intr-un strat constient si altul inconstient, Blaga a trebuit sá 
ráspundá la intrebarea cu care au fost confruntate tóate te- 
oriile abisale: cum se manifestá inconstientul la nivelul con¬ 
stiintei? De flecare data, ráspunsul este conditionat nemij- 
locit de conceptia pe care si-o face respectiva orientare abi¬ 
salá despre continuturile inconstientului. Intrucát Freud ve- 
dea inconstientul populat in special de tendintele instinc- 
tuale asociale sau antisociale, deghizarea, deformarea, 
transfigurarea radicalá conditioneazá in viziunea sa apari- 
tiile inconstientului in planul constiintei. Dacá in aceastá 
privintá viziunea lui Adler nu diferá prea mult de cea a lui 
Freud, cu Jung teoria simbolului ca formá de manifestare 
deghizatá a unui continut inconstient la nivelul constiintei 
isi pierde din importante. 

La Jung simbolul nu mai ascunde un continut, ca la 
Freud, pentru a-1 face acceptabil cenzurii care desparte 
constientul de inconstient. Arhetipurile, principalele con- 
tinuturi ale inconstientului colectiv, se manifestá, ce-i 
drept, simbolic in constiintá, dar simbolul este forma lor 
naturalá de manifestare. Aceastá pozitie nu trebuie sá ne 
surprindá, cáci arhetipurile sunt neutre din punct de ve- 
dere moral. 

Fiind de naturá spiritualá, factorii stilistici de care vor- 
beste Blaga nu vor avea nici ei nevoie de deghizári pentru 
a pátrunde in constiintá. Modalitatea lor de manifestare va 
fi personante, proces „gratie cáruia anumite continuturi in- 
constiente apar in constiintá, scázute ca un ecou, dar nede- 
ghizate" 44 . Am spus tóate acestea pentru a pregáti o preci- 
zare la distinctia pe care o face Blaga in Arhetipuri sifactori 
stilistici intre personantá si forma manifestárii arhetipuri- 
lor: «Arhetipurile indurá in viata psihicá a omului asa-nu- 
mitele «travestiri», apáránd din transparenta variabilá a 
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acestor travestiri cánd mai ciar, cánd mai camuflat", in timp 
ce «factorii stilistici nu indura nici un fel de travestiri". Dis- 
tinctia este indoielnicá pentru cá nici arhetipurile nu au ne- 
voie de deghizári. Precizarea este necesará, intrucát cuván- 
tul «travestiri" poate crea impresia cá este vorba de o 
diferente de natura. In schimb, fatá de Freud, deosebirea 
este radicalá, de ordinul opozitiei, ca de la deghizare la ma¬ 
nifestare nedeghizatá. 

Aláturi de matricea stilisticá, personante contureazá con¬ 
tribuirá filosofului román la dezvoltarea teoriilor abisale. 
Totusi, personante este un simplu corolar al matricei stilis- 
tice si, in aceastá calitate, nu poate in nici un caz constitui 
«conceptul cheie in teoria culturii si a valorilor in sistemul 
lui Blaga", cum sustine Ion Mihail Popescu 45 . Dacá vrem 
sá stabilim conceptul cheie al filosofiei culturii construite 
de Blaga, atunci acesta este, fárá indoialá, matricea stilisti¬ 
cá, fatá de care personante este doar un apéndice. Desigur, 
nu putem reduce meritele lui Blaga la atát. Nu numai con¬ 
tribuirá sa conceptualá este notabilá, ci si analizele in care 
reorganizeazá concretul fenomenelor cultúrale din perspec¬ 
tiva originalá a gándirii sale. Last but not least trebuie sá 
mentionám aportul sáu la descrierea matricei stilistice ro- 
mánesti. 

Prin teoria sa despre factorii stilistici inconstienti care se 
constituie intr-o structurá (matrice sau cámpul stilistic), Bla¬ 
ga si-a propus sá aducá o contribuiré nu numai la dezmár- 
ginirea gándirii abisale, ci si la dezvoltarea antropologiei fi- 
losofice. Reluánd £i adáncind in Trilogía valorilor idei 
formúlate mai intái in Trilogía culturii, Blaga supune exame- 
nului critic conceptia filosoficá traditionalá despre spirit ca 
notá definitorie in exclusivitate pentru om. Numerosi filo- 
sofi „din antichitate si páná astázi" au inteles spiritul ca 
«detinátor al inteligentei, al ratiunii (logos, nous), sau mai 
simplu ca «facúltate» a judecátii, a conceptelor, a ideilor si 
a vointei dirijate de idei, a virtutilor etc." 46 ,1-au identificat 
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deci cu constiinta, 1-au transformat, astfel conceput, in apa- 
najul omului si in sursa culturii. Dar „spirit in inteles de su- 
biect cu atribute intelectuale, spirit in inteles de receptor de 
semnificatii, sau spirit in inteles de mánunchi de functii ca- 
tegoriale", serie Blaga in continuare, putem afla intr-un 
anumit grad si la animale. Ca instrument de adaptare la lu- 
mea sensibilá, ca facúltate a autoconservárii, spiritul nu este 
creator de cultura, asa cum demonstreazá concludent stu- 
diul animalelor. 

Pentru a da seama de fenomenul unic in univers al cul¬ 
turii, spiritul trebuie conceput ca inglobánd constiinta, fárá 
a se reduce la ea. Spiritul este constient, dar si inconstient, 
decisiva, desi nu suficientá, pentru creatia cultúrala fiind 
toemai latura sa inconstientá — factorii stilistici. In scopul 
de a conferi un carácter intuitiv noii viziuni asupra spiritu- 
lui, Blaga schiteazá, atát in Trilogía culturii, cát si in Trilogia 
valorilor o reprezentare gráfica in care putem cuprinde cu 
privirea intregul teritoriu, constient si inconstient, al spiri- 
tului. Este o viziune moderna, care ia in considerare rezul- 
tatele psihologiilor abisale dar, refuzánd reductionismul 
unora dintre reprezentantii acestora, le dezvoltá intr-o di- 
rectie ce constituie totodatá o reconsiderare a conceptiei fi- 
losofice traditionale asupra spiritului si culturii, fárá a ab¬ 
dica insá de la exigentele perene ale gándirii filosofice. 
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